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مقدمة 
بقلم الشيخ حيدر حب الله 


ثمة في ناريخ الفكر ما بجعل الأمر البسيط غايةٌ في التعفيد 
والغموض» فيذهب بالفكرة ناحيةٌ لم يكن مؤسْسرها قد ذهبوا إليها أو 
ظئوا أن تنجرّ إلبهاء رتاريخ الفكر الديني حافلٌ بهذا الانزياح 
المفاهيمي للمقولات؛ مفاهيم بسيطة وواضحة تغدو بمرور الأيام 
وضغ السجالات أكبر مما نتصؤر جميعاً. 

لعل هذا ما حصل في الفكر الشيعي بالتحديدء حينما حاول فرقاء 
عديدون إيجاد قفزات نوعية في بُنية المفاهيم الشيعية نفسهاء مما عذه 
بعضهم اغنبالاً للعقل الشيعي: والشيء الملفت الذي حصل معاصرة 
هذه القفزات لصيرورة سياسية نوعية شهدها المجتمع الشيعي؛ على 
سبيل المثال الدولة البويهية والدولة الصفوية و.. 

وما يثير في هذه التحؤّلات النوعية في الفكر الديني السباقُ الذي 
يحدثهاء والذي يكمن ‏ عادةٌ ‏ في نظام القولبة الذي يتبلور الفكر 
الديني على أساسه؛ فالدين أشبه شيء بالماء الصافي الذي يتخذ 
أشكاله تبعاً للظرف الذي نضعه فيه والآنية التي تستوعبه؛ ومعنى ذلك 
أن السياق الزمكاني والأركيولوجي الذي يتموضع الفكر الديني داخله 





يترك تأثبرات بالغة على نكوّن المفاهيم المساعدة في هذا الفكر أو 
على إعادة إنتاج المفاهيم القديمة عينها في ظل أوضاع جديدة تفرض 
عليه أحياثاً إجراء تعديلات بنيرية رئيسة. 

وني هذا السياق» يلحظ المتابع للفكر الشيعي ظاهرة حركات الغلق 
المذهبي التي شهدها القرنان الثاني والثالث الهجريين بالخصورص» 
بوصفها رذات فعل على واقع القمع الشرس الذي مارسته سلطات 
الأيديولوجيا الدينية الزائفة في العصرين الأمويّ والعباسي . إنْ تنامي 
المفاهيم الانتقامية في العقل المقموع يتخذ لنفسه أشكالاً داخل الفكر 
نفسهء نتمظهر في مزيد من الإفراط لصالح المقولات التي مورس 
القمع بسببها على تلك الجماعة؛ في تعبير حاذ عن حس الذات وإبداء 
الخصوصية والتمايز عن المسار العام. 

لكن ظواهر الغلوٌ في العفل الشيعي لم تستطع الصمود أمام المدّ 
العقلي الاعتزالي ‏ بالمعنى العام للكلمة ‏ الذي شهده الفكر الشيعي 
منذ أراسط القرن الرابع الهجري؛ تلك الفترة التي شهدت غياب 
شمس الاعتزال في الحياة الإسلامية حتى اعتبر بعض الباحثين الهانين 
في الحضارة الإسلامية التشيْعٌ وريث الاعتزال بعد تنحيّه عن سذة 
السلطة, 

كان دخول آليات التعامل الاعتزالي ضربةٌ قاصمة للمفاهيم الغالية 
المؤدلجة بامتياز ‏ إلى جانب ضربات أخرى لسنا بصددها فعلاً ‏ لقد 
أعيد إخضاع المقولات التي أنتجها العقل الشيعي لمعايير المقل 
الأرسطي الفلسفي الذي كان قد تبلور إلى حذ كبير من تلك الفئرة في 
تاريخ الثقافة الإسلامية: وكان من الطبيعي ‏ وفق النهج الاعتزالي في 
قراءة النص ‏ تأويل التصوص التي لا تنسجم مع العقل بدل تضبيب 
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المفاهيم بحيث تغدو متعالية على العقل. كما عرفته الحركات الغالية 
في الفكر الشبعي؛ وعبر هذا السبيل أقصيت الكثير من المفاهيم وظهر 
العقلان الكبيران في التاريخ الشيعي + وهما: محمد بن محمد بن 
النعمان المفيد (417ه) والشريف المرتضى (475ه) ليصوغا علم 
الكلام صياغة اعتزالية على صعيد تحكيم العقل؛ ثم تنشبط التأويل 
القائم على نظرية المجاز الاعتزالية. 

ويمقل نتاج هاتين الشخصيتين ألموذجاً بارزاً لانحسار المفاهيم 
الغالية انحساراً نسبيأ. بل وانحسار النض لصالح العقل ذ : 
من هنا ساد في تلك الفترة رفض المذهب الشيعي عموماً للسئة النبوية 
الظنية؛ مما أنسح بالمجال لتقليص تلك النصوص الني شاد العقل 
الغالي مقولائه عليها. 

وعندما نتحذث بهذه الطريقة لا نريد إبداء الاتجاهاث الشبعية 
مفروزةٌ عن بعضها؛ فمفهوم الغلرٌ ما يزال ‏ حتى الساعة ‏ من 
المفاهيم الغائمة لدى العديد من دارسي التاريخ الشيعي؛ كما أن 
اتقييمات علماء تلك الحقبة بعضهم بعضأ على صعيد الاتهامات 
المتبادلة بالغلز أو التقصير نظل هي الأخرى نقييمات اجتهادية فائمة 
على آراء شخصيّة؛ أي أنها ليست حاسمة أيضاً؛ نظراً للهلامية الني 
تهيمن على مقولة الغلرْ في تلك الحقبة الخطيرة؛ مما يضاعف من 
الحاجة إلى تحليل هذا المفهوم تحليلاً تاريخياً مر: 

على أية حال؛ كانت تنحية النص الثاني أي السئة الظنية ‏ محاولة 
فاعلة لتهميش التبارات السلفية أو النصيّة في الفكر الشيعي؛ لكن 
الأمور لم تجرٍ وفق رغبة الاعتزال الشيعي؛ فقد أنتج الطوسي 
(470ه) ‏ وهو وليد هذه المدرسة ‏ المقولات التي سعت للتوفيق بين 
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تباري النصٌ والعقل شيعيأء ورغم حملات النقد الشديدة التي عرض 
لها لفترة قاربت القرن والنصفء أي حتى نهايات القرن السادس 
الهجري: من جانب من أصفهم بقايا الاعتزال الشيعي القديم؛ إلا أن 
مدرسة الطوسي واصلت طريقها بانتظام تجاه المفاهيم العقدية التي عاد 
وبلورها العلامة الحلي في القرن الثامن الهجري ضمن اعتزاليْه 
الجديدة,. 

وفي تفديريء فإن الأصول الفكرية التي أنتجها الطوسي على 
صعيد جدلية العلاقة بين النص والعقل كانت الأوفر حظأء كما كانت 
منطلقاً فيما بعد للثورة التي شهدتها الحقبة الصفوية؛ وهي الحقبة 
الأكثر إثارة في تاريخ هذا المذهب. 

يجب أن لا يغيب عن ناظرنا دخول عناصر جديدة في هذه الحقبة 
الحساسة لم يشهدها التاريخ الشيعي فاعلةٌ من قبل؛: وسأسمح لنفسي 
هنا بالتركيز على مجماع عنصرين أساسيين هما: 

١‏ الاتجاه الصرفي بأشكاله المتطوّرة الني شهدها العالم الإسلامي 
آنذاك؛ مئذ محبى الدين بن عربي ومن تلاء كالقوئري وابن تركة 
الإصفهاني وغيرهم. 

كانت المقولات التي أنتجها هذا العهد الصوفي بالفة الأهمية 
بالنسبة للفكر الشبعي؛ تمامأ كما كانت مقولات العقل الشيعي مؤئرة 
أيضاً. ولكي أعطي مثالا يؤكد الفكرة أطرح مفولة الإنسان الكامل. 
انه تصوّر موجود ينافح بقوّة عن العلاقة الجدلية بين الفكر الشيعي في 
تضية الإمامة وبين فكرة الإنسان الكامل التي تطرحها المدرسة 
العرفانية؛ بوصفها ضرورة لبقاء نظام الوجود في تمام النشئات. 

والشيء الذي يضاعف إثارتنا هو الاتجاه الفلسفي الذي تلا ابن 
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عربي: ساعياً لإعادة إنتاج المقولات الصوفية المتطرّرة في هذا العهد 
على شكل أنظمة فلسفية وجودية نتتهج آليات التعامل الفلسفي؛ مما 
أحدث تحؤلاً يمكنني أن أنعته بالأهم في التفكير الشيعي العقدي 
والوجودي بالمعنى الواسع للكلمة. 

إن مجماع الصوفي ‏ الفلسفي الذي بدا أنه يربد أن يعيد إنتاج 
منظومة الوجود الشيعية منذ حيدر الآملي وحتى صدر المتألهين 
الشيرازي في القرن الحادي عشر الهجري قد أسدل السثار على العفل 
الكلامي الاعتزالي الذي بذل العلامة الحلي حياته من أجله؛ نقد كان 
المنهج الاعتزالي الشبعي بمدرستيه: القديمة المكثفة مع المرئضى» 
والحديثة المخففة مع الحلي؛ فائماً على أساسيات العقل الكلامي 
الذي طالما نظرت إليه الفلسفة بسخرية واستهزاء. والآن يُعاد إنتاج 
التصر الشيعي للعالم على أساس العقل الفلسفي ‏ العرفائي في أرقي 
أشكاله مع الحكمة المتعالية» وليس هذا بالأمر البسيط ولا بالهيّن. 

وعندما يعاد إنتاج التصؤر الشيمي للعالم على أساس الفلسفة 
الصوفية والتصرّف الفلسفي فإن مغهوم الإنسان يغدو أساسياً في نظام 
الوجود؛ ومن ثم سيدخل ‏ شئنا أم أبينا - في أي تصوّر سوف ننسجه 
عن العالم. وإذا لم يكن في الموروث الشيعي فرصة لتطبيق هذا 
المقول على شيء سوى الإمام؛ فإن من الطبيعي أن يغدو هذا المفهرم 
هو الارفر حظأ لاكتساب تمام الامتيازات الصوفية الفلسفية التي 
أعطيت له؛ وهذا ما سيعيد تكوين أصل مقولة الإمامة؛ بل سيقلب 
تعريفها الأوليَ إلى مفهوم جديد ستلاحظه حينما نمز تاريخيا - وبسرعة 
على التعريفات الكلامية الشيعية القديمة للإمامة حتى بدايات العهد 
الصفوي؛ ثم ثقارنها بالتعريفات ألني أننجها التصوّف الفلسفي فيما 


54 


بعد. فبعد أن كان مفهرم الإمامة نحوأ من الرئاسة في الدين والدئياء 
رهو ما كان يقترب بعض الشيء من التعريف السئي لها كما شاهدناه 
مع مثل الغزالي في القرن الخامس الهجري؛ غدا اليوم مع التفسير 
الصرفي الفلسفي كامناً في بُنية نظام العالم: فالإمام حلقة من حلقات 
الوجود؛ لا يننظم شأن العالم بدونهاء وهذا ما عزّز مقرلات كان قد 
طرحها جمعٌ من الشيعة من قبلء بانت تطلق على نفسها اسم الولاية 
التكوينية أو العلم المطلق للإمام أو .. 

إن صياغة مقرلات الإمامة على أساس أنها رئاسة في الدين والدنيا 
سوف يكوّن تصوّرات عن العصمة وصفات الإمام ودوره تختلف بعض 
الشيء عن إعادة إنئاجها بوصف الإمامة مركزاً رئيسياً في نظام 
الوجود؛ وكل من يستهين بهذا التحل الهائل في المفهوم سوف 
يرتكب أخطاء فادحة في تفسيره العلمي للعقل الشيعي. 

" - الاتجاه الأخباري النضي الذي قام بخطرات متعددة الجبهات» 
معيداً بذلك إنتاج مصادر المعرفة الدينية ورتبتهاء فنخى العقل جالباً 
إلى حدّ بعيد؛ وأطاح ‏ بقدر كاف بمرجعية النص القرآني؛ وقلع 
أوصال العلاقة مع الآخر في الاجتماع الإسلامي بفتحه كل الملفات 
المذهبية الضاحة بالدلالة: وعزّز مرجعية السئة (النص الثاني) بما لم 
يعد يسمح ‏ إلا قليلاً ‏ بمناقشتهاء معيداً إحضاره في الحياة الشيعية 
وبقرة. باحثاً عن شتات هذا النص المبعثرة هنا وهناك في أرجاء 
العالم؛ فشر الموروث النضي الشيعي: وأبدى بقرّة كل الامئيازات 
الشيعية على حساب عناصر التواصل مع الآخر. 

كان الاتجاه الأخباري مخاصماً - فيما بدا لنا ‏ للمنحى الصرفي في 
الثقافة: نشهد على ذلك سجالات تلك الحقبة: وكتب عديدة لتبار 
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الفقهاء والمحذئين تحارب المنحى الصوفي الذي شهد رواجاً كبيراً ني 
إصفهان إنائهاء لكن هذا الخصام المعلن كان يبدر تحالفاً غير معلن 
بين الطرفين لإعادة إنتاج العقل الشيعي بما يختلف عما كانت الحال 
عليه زمن هيمنة مدرستي الحلة وجبل عامل ما بين القرئين السابع 
رالعاشر الهجرتين. 

والخط الذي ترك تأثيرأ كبيراً في العقل الجمعي الشيعي كان تداول 
النص الثاني بقرّة في الوسط الشعبي؛ وهي الخطوة التي نشط عليها 
محمد بائر المجلسي (11١١ه)؛‏ فأدى ذلك بعض الشيء إلى نحر 
من أتحاء النص الأول: الأمر الذي بدا جليّاً في التفسيرات 
الروائية الكثيرة التي شهدتها تلك الحقبة؛ سيّما الفرن الحادي عشر 
الهجري؛ وبدات تطل على النص الأول من زاوية واحدة وهي زاوية 
النص الثاني» وقد تواصل ذلك حتى القرن الأحخير إلى أن ادى محمد 
حسين الطباطبائي (1487م) بإعادة النظر جدياً في هذا الموضوع. 

آثار العصر الصفوي ما تزال حاضرةٌ بقوة اليرم في الحياة الشيعية» 
مهما كان موتفنا ‏ إيجاباً أر سلباً ‏ منهاء بل يمكنني القول بأن الإنسان 
الشيعي قد أعيدت صياغته من جديد بعد هذه الحفبة؛ وهو ما 
يضاعف الحاجة لدرسها وتفكيك أبعاضها. 











وفي هذا الإطار يأتي هذا الكتاب الذي يقدّمه لنا باحث غربي ركز 
جهوده لتحليل الفكر الشيعي في منعطف رئيس له ألا وهر المتعطف 
الصفوي في واحد من أبرز مظاهره وهو شخصية العلامة محمد باقر 
المجلسي. إنه كتاب يستحق أن يُقرأء وأن تكتب حوله التعليقات؛ 
وقد آن الأوان للشيعة بالخصوص لفتح ملف الدراسات الغربية حول 
التشيع ٠‏ بدل الغرق في القراءات السنية السلفية له. 
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إننا نطالب بمركز دراسات يتناول القراءات الغربية للشيعة؛ أو 
الشيعة في العين الغربية» ليس على الصعيد السياسي فحسبء. بل 
وعلى صعيد تفكيك العقل والتاريخ والمفهوم؛ وبعد ذلك يُعاد بناه 
الفكر الشيعي على ضوء التصوّرات المجملة حوله؛ شريطة التعامل 
الحز مع الدراسات الغربية: وعدم الانجرار وراءها في استللاب للمقل 
رمصادرة لطاقاته وإمكاناته. 

أعتقد أن ترجمة هذا الكتاب إلى اللغة العربية» من جانب أخينا 
العزيز الاسئاذ حسين عبد الساتر ضرورة؛ وهي خطرة طيبة لإرفاد 
تصوراتنا عن العقل الشبعي؛ إنني إذ أشكر المترجم العزيز على خطوته 
الجريئة هذه؛ أشكر كل من ساهم في إخراج هذا الكتاب في حلة 
جميلة إلى القارئ العربي؛ آملاً أن يسدّ فراغا ني مكتبتنا العربية 
والإسلامية: إن شاء الله تعالى. 





حيدر حب الله 
لم 
اه 


ملاحظات حول الترجمة 


» الكلمات بالأسود النافر وردث بالعربية أو بالفارسية (صوتاً) ني 
النص الانجليزي. 

* ما بين معقرفين أضافها المترجم لضرورة الترجمة. 

* إضافات المترجم بين معقوفين في نص الكتاب تنقسم على 
أنواع عدة: 

منها ما هو إضافة إيضاح ؛ إذ ذُكُر المؤّف أسماء أعلام معروفين بأسماء 
أخرى؛ نَائبْتَ المترجمٌ أسماءهم الأشهرّ للقارئ العربيين معقرفين. 

ومنها ما هو إضافة إتمام؟ إذ أورد المولف بعض النصورص مستئنياً 
كلماتٍ أو جملاً فد نُسعف في فهم النصوصء نأئبت المترجمٌ 
المستئنياتٍ ببن معقوفين. 

ومئها ما هو إضافة إستدراك؛ إذ اقتبس المؤلف بعض النصوص 
العربية من ترجمتها الفارسية وأورد الكلمات الفارسية في نص الكتاب. 
لذا كانت ضرورة الأمانة العلمية تقتضي إثبات الكلمة الفارسية بنصها 
في هذه الترجمة العربية مع وضع الكلمة العربية الأصلية ببن معقوفين. 
مردّ ذلك إلى كون الكلمات الفارسية المثبّتة عربيةٌ الأصل بمعظمهاء 
فكان تضمينها في الترجمة العربية أمرأً لا غنى عنه للقارئ العربي. 


فرنا 


ومنها ما هو إضافة تصويب؟ إذ لوحظ أحياناً شية من الخطا ني 
إيراد بعض الأسماء لأعلام ولمؤلفاتٍ وفي أرقام صفحات: ذ 
الترجمة كما هي م في الأصل الإنجليزي مع وضع ما ارتأيناء صوابا 54 
معترين تسافا امنيا خلى: نمل الأملي” هذه الإضانة هي الني 
تبدأ بحرف الإضراب «بل1. 

* حاولت الترجمةٌ الإبقاء: قدر المستطاع؛ على حرفية النص 
الاصلي من أجل تجنب الوقوع ني الفروقات الدلالية المُفضية إلى 
نشويه مقصد المؤلف. ٠‏ وروعي في الكنايات والمجازات إبدالّها باخرى 
عربية تقوم مقامها. ولكن يبقى أن الأولوية هي للدّة في المعنى وليس 
لجمال العبارة . 

* آثرث الترجمة وضع المرادفات الانكليزية لبعض المصطلحات 
المترججمة في سيا النص. وهو أمرٌ يسهّل للقارئ فهم النص دون أن 
يضطره إلى قطع تسلسل قراءته بالعودة إلى ثُبثٍ ما في آخر الكتاب؟ 
كما يُشركه في نوع من الثرجمة الذاتية للنص متى شعر بأنْ المترجم 
لم يكن موقا في أختياره لمرادف عربي. 

* يعيش النص الأصلي في فضاء لغوي عربي ‏ فارسي مشتر 
وجب التأني الشديد في إثبات المرادفات حرصاً على التحقق من 
مرجعيتها اللفوية في هذا القطاع المشترك. 

متى اقتبس المؤلف نصاً عربيأء أثبنتٍ الترجمة النضٌ الاصليئ مع 
إشارة المترجم إلى مواضع عدم التطابق بين النص الأصلي والنص 
المقتس في الانجليزية. 

أما عندما يفتبس المؤلف نصاً فارسياً عربيٌ الأصل» فقد أثبتت 
الترجمةٌ النصٌ العربيٌ مع لحظ التغير الذي قد يكون ناتجأ عن انتقال 
النص عبر لغات ثلاث. 























في ما يتعلق بالنصوص الفارسية الأصلية: حاولت الترجمة؛ قدر 
المستطاع. أن تبت الترجمات العربية المتوفرة والمنشورة لهذه 
النصوص خدمةٌ للقارئ العربي في حال أراد مراجعة المصادر. أما حين 
انعدام الترجمة العربية. فقد تُرجمت النصوصٌ الفارسية من الانجليزية 
وقورنت بالأصل الفارسي. 

* كان اخثيار عنوان عربي للكتاب إشكالاً شائكاً. فالعنوان الاصلي 
هو "فاخ :1150 مداوة": وترجمته الحرفية هي «إسلام بدون الله». 
وهو عنوان أقرٌ المؤلّف نفشه بنبُوْ الذوق العربي عنه؛ ما ألجأنا إلى 
تخبْر عئوان جديد؛ وهو ما كان. 

» ليس هدف الترجمة مساجلة الكاتب ومناقشة أفكاره؛ لذا 
اقتصرت التعليقات على مواضع عدم التطابق بين المصادر والمقتبّسات 
منهاء وعلى إشارات قد تُعين القارئ العربي في الاطلاع على المزيد 
من الدراسات والأبحاث ذاث الصلة بالمرضوع. هذا رغم أن كثيراً من 
آراء المولّف قد نتطلب مزيد بحث يُترك أمرها للقرّاه والنقاد. 

* أنقدم بالشكر إلى كل من ساعد في إنجاز هذه الترجمة. 
وأخص منهم أستاذي الدكتور وحيد بهمردي مدير برنامج الادب 
المقارن في الجامعة اللبنانية الأمريكية؛ والدكثور ماهر جرار رئيس 
فسم الدراسات الحضارية ومدير برنامج أنيس الخوري المقدسي 
للآداب في الجامعة الأمبركية في بيروت. كذلك أشكر سماحة الاستاف 
الشيخ حيدر حب الله على تفضله بكتابة المقدمة. 





المدخل 


كان هذا العمل مخططاً له منذ عقد ونيف كدراسة لحياة العلامة 
محمد بافر المجلسي ومؤلفاته. والمجلسي هر مؤلف مرسوعة بحار 
الأنوارء كما أنه رمز ارتبطت سيرته بنيوبً بتبلور الأرئوذكسية الشبعية 
الإثئي عشرية في إيران الصفوية المتآخرة. وقد بلغ أثرٌ كتاب المجلسي 
العلمي ووصل توقيره بين العلماء الإماميين إلى حدُ جعل أحد 
المعاصرين الشنة؛ وهو عبد العزيز الدهلوي» يعتقد أله من الممكن 
إبدال اسم «دين المجلسي: باسم التشيع الإثني عشري. 

وبالنظر إلى تراث المجلسي ومتزلته الرفيعة؛ فقد كان شح المصادر 
عن حياته وأعماله مدعاة للمفاجأة والحيرة: وسرعان ما نبيْن أن مقالة 
طويلة أو دراسة قصيرة هو أكثر ما يمكن توقعه من هذا الفئات 
الضئيل. غير أني ما برحتُ مفتوناً بالرجل؛ أقله لكون الآراه حوله 
به بشكل حاد: فبينما يراه البعض على أنه «المجدد؛ في زمانه؛ 
فإن البعض الآخر يدينه بصفته متعصباً ومزؤرا للأحاديث. وقد وصف 
بعض الباحثين الفترةٌ التي عاش فيها المجلسي؛ وبالتالي مجملّ العصر 
الصفريء بأنها فترة صراع دائم بين «الصوفي والفقيه»؛ وظهر أخيراً أن 
الآراء المتضاربة حول المجلسي تعكس هذا نوعا ما. 

يُنظر إلى المجلسي على أنه تجسيد لانتصار الظواهر الخارجية 
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[للدين] على المضامين الداخلية؛ ل الظاهر على الباطن؛ لكلمة 
الشريعة على روحهاء وللتسليم الخارجي لشريعة الله على التسليم 
الداخلي لله نفسه ‏ وهذهء الثنائيات هي ما لفت اتتباهي. وعليه: نقد 
تغئِرت خططي للكتابة بطريقة وسرعة متسقتين مع فهمي للتجاذب 
القائم بين الظاهر والباطن؛ بين الخارجي والداخلي: والذي يُدُعى أنه 
كان يتوارى خلف الحياة الثقافية في إيران الصفوية. 





كان افتراضي العام: والذي اكتسبته من دراستي لمسائل "الإيمان 
والعمل» التي تطرق إليها العلماء المسلمون ماضياً وحاضراً: أن الظاهر 
والباطن. الخارجي والداخلي. إِنْ هي إلا أوجه متكاملة لمقاربة واحدة 
اللوحي الإسلامي. ومع أن النص القرآني يدعم هذا على الصعيد 
النظري؛ فإن الناحيتين قد تم فصلهما ناريخياً على نحر متكلف مع 
مجموعتين مختلفتين من العلماء ‏ أو بالأحرى مع شكلين من المقاربة 
عند العلماء ‏ تمثلانهما؛ حيث تداع كل مجموعة عن بنائها المنطني 
وترسم مسارها الخاص مع تجاهل تام للمجمرعة الأخرى أو حتى 
إشارة إلبها على استحياء: أي انتقالاً من المزاعم والمزاعم المقابلة إلى 
احتكار الحقيقة. 

عامل آخر قد يبدو أجنبياً للوهلة الأرلى هو التفريق بين الإيمان 
والإسلام (التسليم؛ إما على المستوى الشخصي. أي لله وإما على 
المستوى الخارجي؛ أي الالتزام بدين الجماعة المعروف بالإسلام). 
وما أثار أسئلتي هذه هو انتقادٌ شيعي للثورة الإسلاميّة عام 1914. 
د قيام أول جمهورية إسلامية في إيران: علق الشيخ الراحل 
محمود البيساني قائلاً: «ما نحتاجه ليس ثورة إسلام بل ثورة إيمان. 
فبدون الإيمان» كل ما يتبقى لنا هو «إسلام بدون اللهك......2. 
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تتضمن هذه الرؤية فكرة أن الإسلام كثيراً ما يقوم على غير أساس 
الإيمان: وأن جل المسلمين قد يكونون في الواقع ملتزمين بالإسلام 
كدين الجماعة بدون أسس إيمانيّة قوية. أفكار كهذه ليست مختصة 
بالفكر الشيعي: يشدد سعيد نورسي: وهر عالم سني؛ على أنه «يوجد 
الكثير من الملتزمين بالإسلام (المسلمين) ممن ليسوأ مؤمنين كما أن 
ثمة مؤمنين كثراً لا يلتزمون بالإسلام». 

عددئلٍ بدات في تحري ما إذا كان صدع 'الصوفي ‏ الفقيه' المشار 
إليه في إيران الصفوية مرتبطاً بشكل ما بثنائية الإيمان/ الإسلام. مع 
الوقت؛ انضح أن ثمة ارتباطاً بالفعل» وأن السيطرة التي يتمتع بها 
الملا أر المفتي على العالم المعرفي الإسلامي متعلقة جوهرباً بمسألة 
الأرلوية في الوحي الإسلامي : أهي للظاهر أم للباطن؛ للخارجي أم 
للداخلي؟ 

الأهم من ذلك: فقد بدا أن الباحثين الغربيين أهملوا المرضوع 
بشكل كلي أو شبه كلي. وبالزغم من أن مصطلححيْ الإيمان والإسلام 
قد أشبعا درسأء فقد كان ذلك مقتصراً على الناحية الدلاليْة. كما أن 
طبيعة العلم في الإسلام طالما دُرست في الأكاديميات الغربية؛ ولكن 
الصلة الحاسمة بين العلم والإيمان/ الإسلام لم يتم دراستها إلا لماماً. 
يجب إدراك مصطلحي العلم والعلماء رعلاقتهما بطغيان الخارج على 
الداخل والإسلام على الإيمان؛ هذا إِنْ أردنا أن نفهم كيف تأئلى 
لمقاربتين متكاملتين نظرياً ومتنابذئين تاريخياً ‏ الجُوَانْيَة ؛والممعامط 
وَالبََائيَة #تاددع:» ‏ أن تنوجدا. 

لذا قررت أن لا أنخْلى نهائيا عن المجلسي؛ رفضلت أن أستعمله 
كنقطة مرجعية لدراسة أعمق عن صعود البَرَانيَة الدينية في إيران الصفوية. 
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المنهجية 

تتوقف أسس الدراستين ‏ النظريةٌ والعقديةٌ ‏ على القرآن والشنة. 
وقد نوقش مفهرما الإيمان والإسلام في القرآنء كما ثمت مراجعة 
التعليقات السنية والشيعية عليهما وتحليلها. تقدّم مجاميع الحديث 
والتفاسيرٌ المبكرةٌ الأبعاذ المختلفة لمصطلح الإسلام بقدر من 
الغموض؛ وهذا كان عاملا رئيساً في الميل إلى التجاهل هذه الأبعاد 
أر عدم القدرة على التمييز بينها. وقد تمت دراسة هذه التفسبرات 
وأوضحنا دورها في التشار البرانية. غير أن تفسير مصطلحي العلم 
والعلماء من قبل علماء مسلمين كثر ما يزال أكثر غموضا. وقد حاولت 
أن أبرز التنافر بين المفهوم القرآني ل العلم والعلماء وبين ما قدمه 
أرلئك العلماء من السنة والشيعة؛ قديماً وحديثاً. والأهم من ذلك» 
فقد جرت دراسة معمقة للإنزياح الدلالي كاه منام«»: الذي حصل 
مع الزمن في مصطلحي العلم والعلماءء ذلك أن فهم هذا 'الإنزياح* 
أمر لا مندوحة عنه لفهم سبب غلبة الناحية البرّانية أو الظاهرية من 
الوحي الإسلامي على المقاربة الجؤانية. 

تُعنبر إبران الصفوية مسرحاً ممتازأ لوضع ثنائية الجوائي/ البراني 
رصعرد الفقيه ني سيافهما التاربخي. لقد كان بديهياً حنى الآن 
للباحثين الغربيين أن مذهب الإمامية هو أرض خصبة لنمو الباطنية. غير 
أن قيام السلالة الصفوية كانت الضربة الأرلى في سلسلة طويلة من 
الضربات للفكر والتعليم الجواني في إيران. وعلى الرغم من كون 
غالبية الشعب الإيراني قبل الصفويين علوية الهوى بلا ريب؛ فإني 
حاولت أن أوضح أنها لم تكن على تناغم مع تعاليم الفقهاء الإماميين 
الذين اسْتُقدِموا ليكونوا قيّمين على دين الدولة الصفوية الجديدة. في 
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هذا الإطاره وَضَعْتُ موضع التساؤل الفكرة القائلة إن ترسّخ مذهب 
الإمامية كان نتيجة ميول شيعية سابقة؛ بل الأحرى أن المذهب الجديد 
إنما كان أداة سياسية لفرض الأحادية المذهبيّة على شعب كانت ميوله 
الدينية لابرائية االقممعنهع-همم بشدة. 

تشكل دراسةٌ تطور مذهب الإمامية في إيران الصفوية الفسمْ 
الأوسط من الكئاب؛ حيث تتم دراسة وجهتي نظر العلماء الجرائبين 
والبرانيين. وقد جرى مراجعةٌ مجمل النتاج العلمي للفريقين» إضافة 
إلى تفاعلهما مع النظام الصفري وحكامه. أما الآراء المتبئاة من قبل 
بعض الباحثين كسعيد أمير أرجمند ومحمد تقي دانش بوه والقائلة 
بأن إيران الصفوبة كانت مسرحاً لنزاع طويل رقاس 
فقد أعيدٌ تقييمها. تغدو مسألة اللابرانية 
للغابة : بناة على عداء الأروذكسية الإمامية لأي توجه ديني مخالف 
لهاء هل يمكن القول بأنها تملك وجهاً جوانياً؟ وإذا صح ذلك؛ 
فبأي معنى؟ 

بتبع ذلك دراسة للعلامة محمد باقر المجلسي ولاعماله؛ فهو أشهر 
علماء الإماميّة في العصر الصفوي. وأعماله هي الأكثر رواج بين كل 
الكتابات الإمامية الشائعة في تلك الحقبة. مع ذلك؛ فهو لم يسهم 
بشيء تقريباً ني نطوير الحدبث والفقه الإمامئين. إلامّ إذأ تعرد شعبيته 
وأهمينه في نظر أقرانه وجمهور الناس؟ نحاول الإجابة عن ذلك عبر 
دراسة بعض أهم كتاباته ٠خاصة‏ تلك المتعلقة ب'هرطفة' النصوف 
وأيضاً تلك التي تدور حول شرعية الحكم الصفري الذي تُخْضّه 
المجلسي تأبيده. 


جرت أخيراً 









راسة في العمق لمفهومي الإنتظار والرجعة المتلازمين 


لف 


عند المجلسي. تشكل أحاديث الإمامية التي تدعم هذين المفهومين 
تمثيلاً دقيقاً الروح البرّائية إمامية ‏ المركز عذتاههه-همة«؛ والتي أبدها 
المجلسي بقوة. وقد جرت دراسة مفهوم رجعة المهدي إلى الأرض مع 
أئمة الشيعة الأحد عشر الآخرين من حيث تحويله أَخْدٌ أصول الدين 
الإسلامي؛ وهو المعاد؛ إلى عقبدة برانية. كما استكشفث مبدثياً 
العلاقةٌ بين البزّانية الإمامبة في العصر الصفوي والنشيع الثوري 
للجمهررية الإسلامية. نإلى أي حد يشبه فقهاء اليرم نظراءهم 
الصفويين» وهل من الممكن وصف مذهب الإمامية الشائع البوم بأنه 
امتداد طببعي للارثوذكسية التي دافع عنها المجلسي؟ 
ملاحظة حول المصادر 

في الفصل الأول؛ وهو الاساس النظري للكتاب؛ يشكل القرآن 
والاحاديث مادة المصدر الأساسية. وقد جرى الرجوع إلى مختارات 
من مجاميع الحديث السنية والشيعية وإلى نفاسير فرآنية قديمة 
ومعاصرة. بالإضافة إلى مسألة الإيمان والإسلام؛ فإن المادة تركز على 
مسألة العلم والعلماء. وفي الحالة الثائية؛ جرى استعمال مصادر ثانوية 
كأعمال الحداثيين المسلمين (شريعتي؛ مطهري وآخرون). 





موضوع الفصل الثاني هو إيران ما قبل الصفويين؛ وقد قام عدد 
من كبار الباحثين الغربيين من أمثال هنز #هنا1؛ غلاسن #5دفةا©؛ 
مازوي 728001ة/8؛ شيمل 8155060 وسافوري 580557 بدراسة هذا 
الموضوع درامسة شاملة. وقد كانت أعمالهم. إضافة إلى أعمال 
باحثين آخرين» هي المنبع الذي استقيت منه لتركيب المشهد 
التاريخي. إلا أن هذا الفصل ليس صياغة جديدة لمادة قديمة بقدر ما 


إلا 


هو ترتيب جديد للحقائق والأفكار من شأنه إنتاج نظرة جديدة لمجال 
مُشْبَع دراسةٌ وبحثاً. 

يشكل تمكين البرّانية: الإمامية في إيران موضوع الفصل الثالث. وقد 
استفدثُ من الأعمال الثانوية المعروفة حول الموضوع؛ كما استفدت 
من روايات الرخالين الأوروبيين إلى إيران في القرنيين السادس عشر 
والسابع عشره علارة على عدد من المصادر الأساسية الني صلفها 
فقهاء وفلاسفة رمؤرخون صفويون. في هذا السياق» تمت الاستفادة 
القصوى من عدد من الأعمال المهملة حتى الآن. نمثلاء يشكل كتاب 
الفهرست لدائش بؤوه كنزاً من المعلومات حول المؤلفين الصفويين 
رأعمالهم. أما كناب رياض الملماء للانندي؛ وهر قاموس تراجم يهتم 
أساساً بالعلماء الصفريين؛ فقد كان عونا كبيرأ في كشف المعلومات 
حول نقهاء الإمامية البرانيين ومؤلفاتهم. وني حدرد علمي؛ فإنها المزة 
الاولى التي يظهر فيها كتاب سه أصل للملا صدرا في أي كتاب غربي 
عن الناريخ الديني ‏ السياسي لإيران الصفوية؛: رهذا الكتاب حاضر 
بقرّة في هذا الفصل وهو أهم وثيقة ضد ‏ برائية اونلد :»م امه ني 
العصر الصفري. 

للوترف على سيرة المجلسي في الفصل الرابع ٠‏ فقد اعتسدت على 
الفيض القدسي للطبرسي؛ وهو العمل الشامل الوحيد المتوقر حول 
حياة الرجل وأعماله. ويبدو الفيض القدسي كما لر كان مجرّد تنقيح 
حرفي لأجزاء من مرآة الأحوال للآقا محمد الكرمانشاهي: وهو الكناب 
الذي اسنعئت به للحصول على معلومات عن أحفاد محمد باقر 
المجلسي. كما استعملت مصادر أساسية أخرى دون أن يكون فيها من 
المعلومات ما هو غير موجود في الكتابين المذكورين. أما جوامع 


وذ 


التراجم المعروفة مثل قصص العلماء ولؤلؤة البحربن رروضات 
الجنات؛ فقد تم الرجوع إليها أيضاً. وبطبيعة الحال: فقد نمث دراسة 
أعمال المجلسي نفسه بتعمق وكذلك أعمال من كتبوا له أو عليه. وهنا 
أيضاً كان كتاب الفهرست لدانش بزوه قيّما للغاية. 

يعتمد الفصل الخامس» وهو عن عقيدتي الإنتظار والرجمة؛. بشكل 
شبه كلي على بحار الأنوار للمجلسي. رخاصة المجلّد الثالث عشر 
(المجلدات :5١‏ 017 617 من الطبعة الجديدة). 


نا 


الفصل الأول 


مراجعة لمفهومي 
الإيمان والإسلام 


المدخل 

شكلت العلاقة بين الإيمان والإسلام والتفريق المفيدُ بينهما واحدة 
من أولى المسائل الاعتقادية لدى العلماه المسلمين. ترجع هذه المسألة 
إلى الخلاف حول ما إذا كان ارتكابُ المسلم ذنوباً معينةُ يخرجه من 
الإيمان أم أنه يخرجه من دائرة الإسلام: وكان المرجثة هم الأكثر 
كلاماً في الجدل الذي تمركز حول هذه المسألة2, 

سنحاول في النصف الأول من هذا الفصل إيضاح وجود فرق 
مفهرميٌ لهدامعددم حقيقي بين الإيمان والإسلام وذلك بالاعثماد على 
أدلّة من القرآن والأحاديث عند السئة والشيعة وتفاسير قرآنية مختلفة. 
لكن يجب التنبه إلى أن المسألة التي بين أيدينا تعجاوز النواحي 
العقدية البحئة» وإلى أننا لا نحاول إطلاقاً إيجاد حل للمشكلة الني 
أثارها المرجثة ومعاصروهم. ما نحاوله حقاً هو إبراز الآثر الناجم 
عن التخبْط والخلط في مصطَلحَيْ الإيمان والإسلام. نقد أسهم ذلك 
الخلط في سيطرة الفقيه على الثقافة الإسلامية وفي الحصر 





(1) من أجل دراسة تاريخية موجزة لتطور التفكير العقدي الإسلامي؛ انظر: 
.(1979 ,ظتانا بطوعدساع) رجداممة1 فعه وعدم !2 عاسمادا بادلل رمع مهاد هاة .لا 
نتناول الصفحات 71-8 بشكل خاص فرقة المرجلة. 


ذا 


التدريجي لمفهوم العلم في مجال الفقه. كما أسهم في ترسيخ 
التفريعات الفقهية وجِمْلها الشغل الشاغل للعلماء المسلمين. بالإضافة 
إلى ذلك؛ فإن هدفنا هو إظهار أن الجهل بوجود ما لا يقل عن 
شكلين من الإسلام مُشارٍ إليهما في القرآن قد صَرْفَ الأنظار ‏ عمدأ أو 
عفواً ‏ عن التعاليم القرآنيّة التي ترز على معرفة النفس والعرفان 
الإلهي والسليم أكثر من تركيزها على قواعد المسلكيّة الإسلامية 
القويمة وطقوسها وشعائرها. 


يرى القرآن أنْ الإيمان بالله يبدأ ب التفككر. كما يصرْح بأن الكون 
بأسره كتاب كبير معروض للتأمل والفهم والتأوبل. ويشير القرآن إلى 
أن أولي الذكاء رالبصيرة والفهم والفطنة والعلم سبتمكنرن في النهاية 
من فهم معنى «كتاب التكوين؛؛ ذلك لأن الكون مفعم ب الآياث الثي 
تدل على خالقه؛ إنه «يخاطب؛ الإنسان رحا من الله”"2. إنه يملك 
معنى أسمى وأرفع من ذانه؛ فلا جدرى من معرفة الكون إلا إذا قادت 
الإنسان إلى إدراك وجود الخالق. في هذه المرحلة - وني كل مرحلة 
من مراحل الإدراك ‏ قد يسلم الإنسان لما اكتسبه من معرفة؛ وقد 
يتجاهلها أر يكفر بها وينكر المبدأ الإلهي للكون'". وإذا ما أسلم 





(1) تقدم العديد من الآبات القرآنية الكونٌ وكلْ ما يحنويه على أنها دآيات» أر أدلة على وجرد 
الله وكثير من هذه الآياث يحوي راحداً أو غير واحدٍ من الأسماه الحسني لله؛ ربهذا 
يخلص إلى أن التتبجة المباشرة للتأمل في الكونء أو ما ينبغي أن يكون النتيجة المباشرة. 
رهو إرجاع الكرن. بصفته عملا إبداعياء إلى صاحب هذه الأسماء. 

0 كذْرَ تعني غطى الشيء أو سترهء ولذا فهي تعنيء حالة المرء الذي لا يعزو رجره 
الكون إلى الله. من أجل دراسة أشمل لمفهوم الكفر؛ انظر المقالة في 211 الطبعة الثانية. 
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الإنسانٌ نفسَّه للمعرفة التي اكتسبها حول خالق الكون. فإنه يكون قد 
دخل مراحل الإسلام الأولى . 

على الصعيد النظري؛ يلزم من مراحل الإسلام الأولى قبولُ أوامر 
الخالق وإطاعئه. هذه الأوامر تتجسد في مدؤنة القوائين الاجتماعية 
والاقتصادية والسياسيّة المسمّاة بالشريعة الإسلامية. تشكل الطاعات 
الشخصية. كالصلاة والصوم والزكاة والحج؛ جزءاً أصيلاً من هذه 
المدونة؛ فُمْنْ بلتزم بهذه القواعد يُعرف بالمسلم ويُقبل عضوا في 
الجامعة الإسلامية (الأمّة). هناك إذأ شكلان أساسيان من الإسلام: 
واحدٌ داخلي متعلنى ب الإيمان؛ وآخر خارجي متملق بإظهار 
الطاعات. 

كما سئرى لاحقاًء يعلن القرآن أن الإنسان في جل أحواله يسلم 
خارجياً دون أن يسلم داخلياً. إذا فليس كل مولود في مجتمع مسلم 
وثقافة إسلامبة يكون مؤمئاً بصورة تلقائية. وبديهي أن لا ننهمك في 
نفي الإيمان؛ كمأ أو كيفاًء عن أكثر المسلمين: فتلك مبادرة رفحة 
رمستحيلة منهجياً. ما نريد قوله هنا هو أن القرآن يثبث فرقاً ليا بين 
الإيمان والإسلام كما يفترض فرقاً واضحاً بين التسليم لله (الإسلام) 
والتسليم لأوامره (الإسلام). يق بعض الباحثين من المسلمين وغيرهم 
بأن الغالبيّة الساحقة تساوي عملياً بين الإسلام في شكله الخارجي 
ربين فعل الإيمان والتسليم الداخلييْنَ: وهو الفعل المستى 
بالإسلام'"". لكن المسكوت عنه هو أن هذا الميل لتجاهل الفرق بين 











(1) انظر؛ شريمتي. علي: أمي. أبي. نحن متهمونء ييروث: دار الأمير. الطبعة الأولى. 
20 انهاجم رسالة شريمتي الجدلية الليدٌ الأعمى من قبل من يعتقد أنهم 
غالية المسلمين الذين نسئوي تلفائيا عندهم الشمائر والإيمان. انظر أيضاً: رضاء - 
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الإيمان رنوت الإسلام ‏ أو العجز عن ملاحظته ‏ قد أسهم في تحويل 
اهتمام العلماء عن أصول الدّين إلى فروعه؛ بما إن الإيمان أمر داخلي 
لا يمكن للآخرين قياسهء فقد انكفأ تدريجياً لصالح الإسلام الذي هو 
أمرٌ خارجي محكومٌ بمنظومة من القراعد والقوانين التي يشل 
استنباطها وتأويلها وتطبيقها المجالٌ المعرفي المنحصر بالفقيه. فالقرآن 
يجزم بأن الإيمان عرضة للزيادة والنقصان؛ ولكن عندما يسارّى 
الإيمان بالإسلام؛ تغدو زيادةٌ إيمان الفرد أو نقصانه أمرأ مهملاً؛ 
فالإسلام مفهوم جامد وبالثالي بصع الإيمان كذلك. بناة عليه يُساء 
تأويل الأوامر الفرآنية التي تدعو المؤمنين دائما إلى نفحص إيمانهم أو 
يجري نجاهلها. ومن ثم يثم تركيز مفهوم الدعوة خطأ على غير 
المؤمنين ممن هم خارج الجامعة الإسلامية؛ أما داخل المجتمع 
الإسلامي: فيحصل الفقيه على حصة الأسد من التعاليم الإسلامية 
وبرشد الئاس إلى الإسلام لا إلى الإيمان. يرى العالم الماليزي نقيب 
العطاس أن نشوش المسلمين وغلطهم في مفهرم العلم قد أدى إلى 
بروز قادة زائفين في كل نواحي الحياة؛ -خاصة في نواحي العلم التي 
لا نعتبر فرص عين. يقول العطاس: 

«إن بروز الغادة الزائفين في كل نواحي الحياة عائد إلى 


خسارة الأدب. كما إن التشوش والخطأ في المعرفة يعني في 
هذه الحالة بالذاث بروز العلماء الزائفين الذين يحصرون 





عرشيد: تفسير المنار» الفاهرة. 1593-144م وذلك من أجل الحصول على رؤية 

اسئية للمسألة ذاتها؛ وأيضاً: 

موائعاة ك فول فجه بومنعمولة 216 هذ عامط أت عمدت للمتعموة عجاا” بطائص3 اموت .1 
35104 بوم فق و1 مول ساق 





العلم ني مجال الفقه. إنهم ليسوا أتباعاً أكناء ل 
المجتهدين. . .. إنهم ليسوا ذوي ذكاء حاد أو بصيرة ثاقبة, 
كما إنهم ليسوا ذوي مصداقيّة للإبقاء على الثقة بالقيادة 
الروحيّة السديدة. إنهم يستمتعون بالمراء والجدال على الرغم 
من إدانة القرآن المتكررة لذلك؟ وهذا لا يؤدي إل إلى بناء 
جبال هائلة على تلال فقهيّة صغيرة ييه في دروبها المعماة 
عوام المسلمين دون دليل أو هادة. 20 
يعنفد العطاس أن الالتباس في الإيمان ينتج عن الجهل ب التوحيد 
وبالمفولات الاساسيّة للإيمان وبأصول عفديّة أخرى. وبالتالي تنال 
مجالاث العلم المعروفة ب فرض الكفاية اهتماماً مفرط'"©. وهي ثلك 
المبادئ الثانويّة التي تتعلق بالسلوك الشخصي وبمسائل المجتمع 
والدولة على الصعيد الاجتماعي. إن الجهل ب التوحبد؛ معززاً 
بالافتراض الخاطئ حول ترادف الإيمان رالإسلام؛ علارة على فرط 
التركبز على فروع العلم؛ كلها تمهْد الطريق أمام سطرة الفقيه. ويُعين 
الاستعمال الفرآنيُ الغامض لكلمة العلم الفقية على تقرية مركره 
ويسهل له حصرّ العلم في محال الفقه. 
لذا يبدو فهمْ مسألة التفريق بين الإيمان والإسلام من جهة والإسلام 
من جهة أخرى. إضافة إلى العلاقة بين هذا التفرين ومفهرم العلم في 
الإسلام؛ أمراً لا بد منه للوفوف على السبب الذي صيْر الفقيه؛ وليس 





 )١(‏ وممبظا ميل إن رطترددمااباع مز فج ا«ماحوادعم5 ,جساعط بكمسخلم ذأسوماة لعتسسستباالا تعره 

112 م ,(985! يومتذستاطن8 الغدمواة ,0هلدمة). 

(1) فرص الكفاية تعني عملا أر ممارسة واجبة على بعض المسلمين فقط؛ في مقابل فرض 
العين الواجب على كل مسلم. 


لفن 


غيره من علماء المسلمين؛ مؤثراً في الثقافة الإسلامية ومهيمناً عليهاء 
خاصة في سياق التشيع الإثني عشري وإيران الشيعية الإثني عشرية. 
الإيمان والإسلام في القرآن 

مصطلح الإيمان هو الصيغة المصدرية للشكل الرابع [وزن أَفمْلُ] 
للجذر أمن. وهو يتضمْن معنى الثقة والولاء والأمان. يحمل الشكل 
الرابع [أي الفعل: آمن] معنى مزدوجاً: الاعتقاد. والحمابة أو الوضع 
في الأمان. 

ترد مشتقات الجذر أمن أكثر من 07٠‏ مرة في القرآن؛ نصفها 
تفريباأ متعلق ب«الذين آمنوا". وتُظهر الدراسة الشريعة للقرآن أنْ مشتقات 
الجذر أمن تتفوق بشكل كبير على مشتقات الجذر أَسْلم [هكذا ني 
الأصل]. من الواضح أن الإيمان والإسلام مختلفان» كما أن اطراد 
كلمة «إيمان» أو «مؤمنين' يجزم بأنْ الإيمان هر العامل الأهم في بناء 
المؤمن. تنطوي مثات الآياث القرآنيّة على توجيهات حكيمة وأوامر أو 
نواه تبدأ ب9يا أيها الذين آمنوا»؛ وثمة تعريفٌ للمؤمن ‏ أي الذي 
يملك الإيمان ‏ في آيات قرآنية كثيرة. 

اللازمة الأساسية للإيمان بالمعنى القرآني للكلمة؛ هي أن يتوضل 
الفرد إلى حالة من الإدراك والتبصر بحيث يرى العالم بأجمعه لا 
كظاهرة 'طبيميّة؛ بل ك آيات لله. فالفرآن يرى أنْ كل العالم الطبيعي 
يشير إلى الله”". لا تشير كلمة آياث إلى آيات القرآن فحسب» بل 
أيضاً إلى مكونات الكون الماديّة. فالفكر شرط للإيمان ويجب تطبيق 


(1) الآياث 701٠‏ من سورة الروم؛ 7١-78‏ من سورة انحل مثالاً لا حصراً. هناك حوالي 
4٠‏ إشارة إلى «الآياث؟ في القرآن: أكثرها يننارل موضوع الإيمان بآيات الله أو الكفر بها. 
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العقل على الآيات لكي يَنْوَجِدَ الإيمان. تصف الآية 19 من سورة 
العنكبوت مثلاً تدمير أولئك الذين تحذوا النبي لوط بأنه آية لقوم 
يعقلون”". في رأي السيد علي الخامنئي» الإيمان هر أمر "دونه 
تذهب جميع الأعمال والجهود أدراج الرياح»””. ويقول عن دور العقل 
والفهم في الإيمان: 
#بجب أن بنبع الإيمان من الاختيار الواعي ومن استخدام 
الفهم والعقل الفردي؛ رليس من الانقياد الأعمى والتقليد. 
بذا يمتاز المؤمنون الحقيقيون عن العوام الذين يخلو إيمان 
أكثرهم من القيمة والمحتوى».27 
يجب أولا الإيمان بخمسة أشياءء رفي رأي بعضهم ستة: الله 
والنبزة والملائكة والكتب المنزلة واليوم الآخرء إضافة إلى القضاء 
والقدر؟) والمؤمنون هم أولتك 1 اف ذكر الله 9ِرَْجِلَث ثُلُوبُهُمْ 
انه زَانهُمْ إِيمَانًا وَعَا كُلُونُ 









مث كلمة زاه إلى اشتدٌ ممم طودعته في الآية السابقة. رهي 
تتضمن أيضماً معنى النماء. من هذه الآبة نفهم أن الإيمان يزيد وينتقص» 
وأن هذا الثأرجح في مسترى الإيمان يعتمد على تفاعل الإنسان مع 


(1) سررة المتكبرت؛ الآبة 0 «زلقد مركنا لها آذ ييه لوم يمفِلون». 

(1) الخامشي. السيد علي: طرح كلي أنديشه هاى إسلامي در قرآن؛ طهران. 16078/ 
ص 1 

(9) ماش ص ول 

(4) تدكر سور البقرة» الآية 580 أربعة: الله والملائكة والكتب والرسل. أما سورة النساه» 

الآ 151 فتذكر كل ما سبق إضافة إل ايوم الآخره 









"تلارة الآباث؛ كما مر ذكرّه. بالفعل: فإِنَ الآية ؛ من سورة الأنفال 
تؤكد وجود درجات من الإيمان””. وتفعرض الآية ١74‏ من سورة 
الثوبة أن الكشف المتواصل عن نواحي الحقيقة الإلهيّة هو وسيلة 
لزيادة إيمان المؤمنين. وبما إن الإيمان مرتبط بالتدبر والتفكر في آياث 
اللهء وبما إن تجلي هذه الآبات متواصلٌ أبدا". يبدو أن الطريق 
الأوحد للمؤمن كي يحافظ على إبمانه ويزيده هو درامٌ التأمل والذكرٌ 
والوعي””. هناك حثّ للمؤمنين على أن يزمنوا بالله في الآية 175 من 
سورة النساء. وهذا الحث يصير لغوا في حال لم يكن الإيمان عرضة 
للزيادة والنقصان©», 

لذا إن شروط الإيمان أمورٌ يجب مزاولتها لزيادته؛ خاصة ما 
يتعأق منها بالتأئل في الآيات ومُحسن استعمال العقل وذكر الله. إذأ لا 
يمكن للإيمان أن يكون ثابتأء وبناة على ذلك: يجب فهمْ مرقف 
الحنفيّة الذي لا بسمح بزيادة الإيمان أو نقصانه على أنه متعلق بعدد 





1١‏ سورة الأنقال؛ الآية 4 (أ هم 
غريز4. 

(1) يرى الإسلام أن عمل الله الإبداعي يقع فرق الزمان والمكان» رأن الكون بتجدد في كل 
الحظة. وأن آباث الله نتجلى باستمرار في أشكال وأنماط جديدة. ويُزعم أن الآساس 

القرآني لهذه العقيدة يمكن رؤيته في سورة فق [بل الرحمن]: الآية 74 9يألةُ من لي 

السْمَارَاتٍ والأزض كُلْ يَْم هو في تَأنِ». انظر أيضاً: 











ليا 


#أصول الدين؛ عند المؤمن وليس بنوعيّة الإيمان ومستواه. ومع أن 
بعض المدارس تُدخل :العمل الصالح؛ ضمن الإيمان: فمن الواضح 
أن مفهرم الإيمان مختلف جذريّاً عن الأعمال التي تنود منه. وفقاً 
للقرآن؛ يمكن ل الإبمان أن يزيد وبنقص. بيئما لا يمكن ذلك لعدد 
الصلرات المفروضة أو أيام الصوم أو قيمة الزكاة. لذا يتركز الاهتمام 
العطاغي للقرآن على الحالة الإيمانيّة الداخليّة وليس على الطاعات 
الخارجيّة. من المفهرم جداً أن يركز القرآن على أهميّة «الممل 
الصالح»: ولكن حتى أكثر الدراسات سطحيةٌ ُظهر أنْ استغراق القرآن 
في المقولات المتعلقة ب الإيمان يفو كثيراً أوامره بالصلاة والصيام 
وإيتاء الزكاة'”'. بركز حديث نبوي مشهور على أن تفكر ساعة خير من 
عبادة سئة؛ حيث تفهم كلمة «عبادة» على أنها تعني أعمال التقرى 
الخارجية كالصلاة والصيام. وهذا : بها فيمتهاء بل على العكس١‏ 
نفي آبات كالآية ٠١‏ من سورة التوبة يدخل في تعريف الإيمان 
الحقيقي أعمالٌ منها إفامة الصلاة وإيتاء الزكاة والآمر بالمعروف والنهي 
عن المنكر. ثفرّ الآية المذكورة بأهمية هذه الأعمال ولكنها تركز على 
الإيمان الذي يجب أن يعضدها؛ فالقرآن يشده بشكل واضح على أن 
الأولوية للإيمان وأن الأعمال لا معنى لها ما لم ثقم على أساسه. 2 
من الإرشادات الكثيرة التي تبدأ بعيارة (إيا أيها الذين آمنوا»؛: ينضح 
أن الاساس في تعامل القرآن مع المسلمين هو الإيمان. 














الإسلام في القرآن 

مصطلح إسلام هو مصدر الفعل أسلم؛ وهو يعني حرفيا تسليم 
النفس والخضوع لإرادة الله''". يدل الفعل المجرّد سَلِمّ: والذي منه 
اشْيُقْ أسلم. على الأمان والسلام؛ وبالتالي ينبغي على من يُسلم إرادته 
لإرادة الله أن يدخل في حالة من الأمان والسلام. إشتقاقٌ آخر من هذا 
الجذر هو السلام. وهو التحبة الدينية بين المسلمين. وربما كانت كلمة 
السلام من أولى الإشارات الدالة على الإيمان الإسلامي الجماعي - 
رهي شعار يدل على إسلام صاحبه. يُلمح القرآن نفسه إلى هذا: ني 
الآية 44 من سورة النساء؛ يؤمر محمد وأصحابه بألا بنكروا إسلام 
من يلقي إلبهم التحية المتعارّفة ‏ السلام عليكم؛ إذ خيرٌ لهم أن يتبيّنوا 
الآمر. إذأ التحية هي إشارة إلى أن الفرد قد قام على الأقل بالتصريح 
اللفظي بإسلاه0", 


يشبر الفرآن تكرارأ إلى صررة بدئية ل الإسلام في إيمان الألبياء 
السابقين على محمد. في هذا السياق نترادف كلمئا مسلم وحنيف7", 
تعلن الآية 175 من سورة البقرة أنْ لا فرى بين الأنبياء المختلفين وأن 






نبذء عان؛ تركه يغرق؛ تخلى عن 
تق الإسلام: أصبح مسلماً. 0 


كان مِنْ الْمطرِكِين4. 


7 


الجامع الأبرز بينهم هو إسلامهم”". ما يشترك فيه المسلمون وأهل 
الكتاب هو إيمانهم بأنهم جميعاً مسلمون'": وقد دعا أبن إبراهيم اللة 
أن يجعلهم مسلمين7". كما أخبر أبناء يعقوب أباهم وهو على فراش 
الموت بأنهم سيكونون مسلمين للإله الواحد””'. ويرجو يوسف الله أن 
ينوفاء مسلماً لكي يلحق بالصالحين””. كما إن حراربي عيسى يعلنون 
إيمانهم وإسلامهم وهم يطلبون أن «اشهد بأنا مسلمون4”. في هذه 
الآبات كما في غيرها تستعمل كلمة مسلم بشكل يسبق معناها الحالي 
الدال على المؤمن بدين محمد أو على من هر عضو في جماعة 
المسلمين. إنها تعني بوضوح التسليم الفردي لله؛ ذلك التسليم الذي 
بنبع من الإيمان ريُِفُه. 


كونها مصدرأء تمتلك كلمة إسلام معنى مزدوجاً: أولاً ‏ وأصلاً - 
التسليم؛ وثائياً الالتزام بدين محمد. في المدينة وصل الإسلام إلى 






ين ريك أثة مدبنة لك زأرئا 





الشمارَاتِ 100 اللي ف 
(1)_سورة آل عمرانء الآية 07 9قْلْما حل 
الْحوَارئُون نح أنضاز الله آلا الله وا 


لم 


وعي ذاته عندما صار ديئاً مستقلاً له قوانينه وأحكامه الخاصة فردياً 
ومجتمباً. واستُعيلتُ كلمة #مسلمة لتمييز أعضاء الجماعة الجديدة: 
لقد اكتسبت معنى جديداً مغايراً للمعنى القديم الذي عنى كل من يسلم 
الفسة لله ومع الإقرار بصعوبة التمييز بين الاستعماليّن التقني والعادي 
لكلمة الإسلام ني القرآن؛ فإنه من الواضح أن المقصرد لها دلالتين 
مختلفتين. فالآبة ١١7‏ من سورة البقرة على سبيل المثال تصف حال 
فبها تكون النفس مسلمةٌ بكليتها. ويفسر يوسف علي هذه النفس بأنها 
السريرة جمعاء هه #دمذ 8016« كما يستنتج. بناء على كون الإحسان 
مذكوراً في الآبة. أن هذا الإسلام يجب أن يتضمن الإيمان أيضاً". 
وبالنظر إلى كون الأنبياء وأتباعهم قبل محمد ملتزمين ب الإسلام. فإنه 
من الواضح أن الكلمة ‏ حال استعمالها بهذا الشكل - لا تعني دين 
الإسلام المقنن. رخلافاً لهذاء فإننا نجد في الآبة 4 من سورة المائدة 
[بقصد الآبة ” وليس ؛] من سورة المائدة أن محمداً يقرل: 
«ورضيت لكم الإسلام ديناه””2؛ وهذا يدل بوضوح على الاعتئاق 
الخارجي للإيمان» المتجسد في التشريعات والقوانين المسلكية الخاصة 
به وبأتباعه؛ أي إسلام الجماعة المقنن وليس إسلام السريرة جمعاء 
لله. 





ولكن هذا لا يعني أن الإسلام والإسلام مفهرمان متباينان. فبحسب 
السيد حسن عسكري: 





نا 


الإسلام هو الدين الوحيد الذي اختار عن عمد اسماً 
لنفسه. إنه لم يسمٌ نفسه باسم مؤسسه أو بلده أو جماعته. 
تسميته لذائه هي وصفية ومعيازية ع«النقصعمة همه ع«نامظعوع4 
لطبيعة الإنسان الأصلية؛ أي لقدرته على استذكار مصيره 
المبتكر وتحقيقه: ولقدرته على العيش في حالة الإسلام 
الفاعلة. أي التسليم لله؟. 
لذا فوفقاً للقرآن؛ ينبغي أن يقود الإسلام. أر التسليم والخضوع 
الشخصي لله؛ إلى الإسلام؛ أي إلى الالتزام بالقوانين والتشريعات 
المسلكية التي أوحى بها الله عبر محمد. من يح الإيمان يَحُزٍ الإسلام 
وتالياء الإسلام, 
ومع أن مصطلح 'إسلام؛ يدل على التزام المسلم بالجماعة 
المسلمة؛ فإن القرآن يذكر مواقف يدعي فيها الأفراد ألهم أسلموا 
ولكنهم في الواقع لم يحوزوا إيماثا حقيقياً. قد تكون دعراهم مجرد 
انتحال لفظي للإيمان وفد تكون معززة بأعمال عبادية معينة كالصلاة 
والصبام. خير ما يمثل هذه الحالة هي الآية 44 من سورة 
الحجرات: 
«فالت الأعراب آمنا قل لم تُؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل 
الإيمان في فلريكم». 
بروى أن هذه الآية نزلت في قبيلة بني أسد التي تظاهرت باعتئاق 
الإسلام إبان المجاعة للحصول على مال الصدقة. يُحمل مصطلح 


(1) 2 .مه ,30 امن برا ”ص0 ملسماءط هذ 'ادميجوماعه فمد دمتوتاعة" ,تتملية' مسدلا لعجرم3 
739 بم ,01986 


ل 


إسلام هنا على الاعتناق الظاهري للإسلام وليس على التسليم الكامل 
للسريرة الذي يفهم من جل الآيات المتعلقة ب الإسلام. 

سيئم لاحقاأ ني هذا الفصل رسم الحدود الفاصلة للتفريق بين 
الإيمان والإسلام؛ ويتضح من آباتٍ كثيرة أن القرآن يقبل هذا التفريق. 
أرضحٌ هذه الآبات هي الآية 7١8‏ من سررة البقرة حيث يؤمر 
المؤمئون بالدخول في الإسلام [السلم] كافة"2, 
الرؤية السَنيّة للفرق بين الإيمان والإسلام 

على ما في مسئد ابن حنبل: فإن #الإسلام علانية والإيمان في 
القلب:”", بهذا المعنى فإِنْ «التسليم لله؛ يتجسد في الالتزام بالشعائر 
والطفرس التي يفرضها القانون الديني. الله وحده يحكم على قلوب 
عباده وعلى حقيقة الإيمان؛ على الإنسان أن يحكم على نظيره الإنسان 
في حدرد الظاهر؛ والظاهر شأن الإسلام. ولذا سمى الصوقيّة «عللم 
الفقه؛ باسم «مقام الإسلام»7. 





يعتبر كثبر من الحنفية والماتريدية أن الإسلام والإيمان مترادفان» 





ابي قم اه طءء هد اش.ء ج١1‏ ص 501 (اسنشير لاحن 
إلى هذا العمل بالميزان). انظر أيضاً؛ مطهريء مرئضى : العدل الإلهي ؛ دار الهادي. 
بيررت؛ الطيمة الأزلى. 1941 صن 781-98٠‏ 
(1) إبن حتبل» أحنمد! مسند الإمام أحنمد بن حثبل » دار صادره بيروت» د طءء د شد ج37 
ص 194 
00 انظر المقالة المعنرئة سعلما في 812. 
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إلا انهم يعرّنرن كلا منهما على حدة بأنّه الإقرار باللسان: ويربطون 
هذا أحياناً بالالتزام الوثيق أو بالمعرفة القلبيّة أو بكليهما. ويجري 
تجاهل المسألة برمتها ني الفقه الأكبر. وهر عمل عقدي حنفي من 
القرن الهجري الثاني وفي وصية أبي حنيفة وهي من القرن الثالث. 
ريرسم الفقه الأكبر 11 حداً فاصلاً: الإسلام مرادف للانقياد والتسليم 
التامين للفوائين الإلهيّة. وتبعاً لهذا النصء «لا إبمان بدون الإسلام كما 
إن الإسلام بدون الإيمان منتني»9», 


يفرْق الأشاعرة والشافعية بين الإيمان والإسلام. فعلى سبيل المثال 
يساوي الأشعري بين الإسلام وركتي الشهادة. وهي الإقرار اللفظي 
الذي بتيح للفرد أن يدخل في أمة الرسول”": ريستنتج أن الإسلام 
يخشلف عن الإيمان. وني الإبانة نص على أن الإسلام أوسع من 
الإيمان وبالتالي فإنه «ليس كل الإسلام إيمانً”". وزعم الاشاعرة 
المتأخررن أن الإسلام, أي الالنزام بالشعائر المفروضة في الشريعة 
ومن قبله النطق ب الشهادة فد يكون ممارّساً بلا تصديق وأن التصدين 
قد يحصل بغير إسلام. لكن الإسلام بغير نصديق ديدنُ المنائفين؛ أما 
التصديق بدون الإسلام فأمر يُعذّر عليه في حالة رجود مانع خارجي» 
مع أنه فد لا يُعذر عليه إذا ثُرِك الإقرار بالإسلام ضعفاً أو تردداً. إذاك 
تكرن المسألة مسألة فسق أكثر منها مسألة كفر. ويرى الجرجائي 
)١(‏ 194 .م ,(1932 ,طانك بعوةقطصع) لعن ذاد)ة 132 بلتماممء لا .1 
(؟) الأشعري: أبو الحسن ؛ مقالات الإسلامبين: تحفيق عبد الحميد القاهرة؛ د. شدد؛ ج١‏ 


1 
060 :172 بع 4 امنا رومنالقة «مد ,81 ها شاك" اعؤية9 س1 
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الشافعي أن «الإسلام هو الإقرار اللفظي بالإيمان دون موافقة القلب أما 
الإيمان فهر موافقة القلب واللسان:". 

يزمن ابن تيمية أن الإسلام هر التطبين الظاهري والاجتماعي - إن 
جاز التعبير ‏ للشريعة؛ بينما «الإيمان هو استبطان «ماسدارمضم:ما 
الإسلام»”". وبما إن التطبيق الخارجي والاجتماعي للشريعة هو آصرة 
المجتمع الإسلامي المثالي؛ فإن الفقهاء معنيون به؛ إذ الإسلام هو 
حيث ثُقام أحكامٌ القرآن جماعياً. إن أولى النقاط الني تهم الفقيه الذي 
يدرس ويستنبط الاحكام والأنظمة في بلاد الإسلام ليست هي كثرة 
الإيمان رإنما هي التطبين الجماعي لهذه الأحكام التي تشكل الإسلام. 
لذا فإن دار الإسلام مرادنة ل دار العدل حيث تكون حقوق الأفراد 
مرعية كما أمر بها القرآن. فعلى كل من يعتبر نفسه مسلماً أن لا يتشده 
في التزامه بالتطبيفات الشخصية للإسلام بقدر ما يلتزم بالمجتمع الذي 
يضم كل من يعترف بالف رآن وبمحمد”". 


الإسلام في تفاسير القرآن 

بيئما يستخدم الإبمان عمرماً كتعبير عن الاستجابة الداخلبة لما 
أنزك الله والالتزام به. فإن في مصطلح الإسلام مرونة متأصلة تُضفي 
على فهمه تنوعاً وحتى تباعداً في الفهم يظهر في تعابير الكاتب 
الواحد. ريظهر من آيات الغرآن تفريقٌ بين الناحيتين الفردية 
والجماعية لمصطلح الإسلام. تُظهر آبة بني أسد (الحجراث )1١4‏ 








017 :137بعية يلم مقاط 
(5) لما 
© قا 


فق 


وجربٌ التمييز بين الإيمان والإسلام؛ وينبشق من الآية نتيجة مهمة 
أخرى وهي إمكان فهم الإسلام نفسه على مستويين مختلفين: أولهما 
التسليم القلبي للإنسان؛ وهو لب الإيمان؛ وثانيهما الممارسة 
الجماعية للتسليم: وهي المعروفة بدين الإسلام. وفي رأي كينيث 
كراغ هه طاعمدع)1 : 


هناك العام والخاص؛ الفكرة والتعبير المحدد عنها؛ 
الشيء ذاته والشيء مماسساً. فالإسلامٌ إنما بُكظمْ الإسلام 
ويحدُدُه ويحافظ عليه0", 


إذاء تتألف الأمة الإسلامية نظرياً من الأفراد الذين آمنوا بالله 
وأسلموا أنفسهم له. وما كان المسلم العادي ليميز تقليدياً ببن 
الناحيتين الفردية والجماعية؛ لكن هذا التمييز ناصمٌ جلي إذا ما قارنًا 
آبة بني أسدء التي تشير إلى إسلام جماعي بل وأكثر منه: محض 
إسمي. بآيات أخرى كالآية ١١7‏ من سورة البفرة حيث يكون مفهوم 
الإسلام هو تسليم النفس بكليتها”". بالمثل» فإن الآية 44 من سورة 
النساء تتناول حالة الإسلام الإسمي والمتمثل هنا في التحية الرمزية 
(السلام) التي يتبادلها المسلمون بينما تتناول الآية ؟؟ من سورة لقمان 
حالة نسليم السريرة جمعاء مضافاً إليها الإحسان. أي العبادة الخالصة 
ل 


(1) .5 بم ,(1969 وموملءا2 ناموصامة) «عاءا إه مسدا! 136 بههدت طعممعر 

(؟) انظر الهامش 58 

(5) سورة لقمان» وئن يليم وججهة إلى الله هو خب لد امنتمشك بالفزئة 
الؤلقى وإلى الله غاية الأموريه. 
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المسلم تحديداً هو من يسلم سريرته جمعاء لإرادة الله: 

الحصيلة المنطقية لفعل التسليم هذا هي إشهار الإيمان المُدجِلٌ 
ثلقائياً ني أمة الإسلام. إذا كان الإسلام فردياً والإسلام جماعياًء فإنه 
سيكون مسلماً ومسلمً”". هذا الوضع يشبه قضايا المنطق الصوري 
التي تقول: «كلّ فرنسيٌ أوروبيُ وليس كل أوروبيٌُ فرنسيّأء. إذ كل 
مسلم مسلم وليس كل مسلم مسلما. قد يكون التداخل في دلالئي 
المصطاح [الإسلام] في أذهان غالبية المسلمين راجعاً إلى أنه ني 
الأيام الأرلى للإسلام؛ كان ممكناً التأكيد على أن كل المسلمين 
مسلمون؛ وذاك عائد ببساطة إلى أن المجتمع المسلم الأرل تأسس 
على اتحاد المسلمين. علارة على ذلك بِصِوْرُ عموم المسلمين عصِرٌ 
محمد وأصحابه على أنه #العصر المثالي؛ أو «مصر السعادة؛ حيث أن 
محمدا «أكمل الدين:”". من الممكن إذا أن تكون رغبة المفسرين 
الأقدمين في الحفاظ على نصور للزمن المثالي وللمجتمع الإسلامي 
النموذجي قد منعثهم ليس فقط من التفريق بوضوح بين الأبعاد الفردية 
والجماميّة لمصطلح الإسلام ولكن أيضاً من الاعثراف الصريح 
بإمكان أنْ يكون الفرد مسلما دون أن يكون مسلما . 

ومع ذلك. فقد حصلت تغيرات في فهم مصطلح الإسلام؛ ويمكن 
نبيّن ذلك من -فلال الدراسة المقارنة لبعض التفاسير القرآنية. 





(1) على امتداد هذا الفصل ي 


الإسلام عن التسليم الشخصي رالفردي للمؤمن؛ 
ربالإسلام عن الدين الجماعي الذي يتتمي إليه. 
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يرى فخر الدين الرازي أن الإسلام يجب أن يتعلق دائما بالقلب» 
وما لم يكن كذلك فإنه لا يستى إسلاماً. لذا يصبح الإسلام والإيمان 
واحداً. ريوافق الرازي على أنه رغم كون الإيمان والإسلام مختلفين 
ني العموم: فإنهما متحدان في الوجوه”". ويقدم رشيد رضا تفسيراً 
ممائلا عندما ينص على أن كلا من الإيمان والإسلام يشكل «الإيمان 
الخاص». رهر الدين الوحيد المقبول من الله والسبيل الأوحد 
لخلاص البشر”'. وبالنسبة إلى مفْسرين آخرين من السئة والشيعة» فإن 
الإسلام جر من الإيمان وهو أحد عناصر التصديق ب التوحيد ربه 
يعلن الإنسان إيمانه العميق ب أحدية الله وواحديته؛ ويدمج الاستقامة 
المبئية على التوحيد في وجوده ونظرته للعالم. هنا يسبق الإيمانٌ 
الإسلامٌ وبشكلان معاً الخطوتين الأوليين في عملية الإيمان المذكورة 
تكرارا في الفرآن : الإيمان ساب دائما على الإسلام والأعمال الصالحة 
والهجرة وغبرها”". يقف مفسرون كثرٌ على فرق أساسي بين الإيمان 
والإسلام معترفين أن الإسلام قد يكون ذا معنى خارجي حصراً» بينما 
يتعلق الإيمان بالتصدين الباطني بأحدية الله وبكل ما ينتج عن هذا 
التصديق من حقائق مقدسة. عند إفراد مصطلح الإسلام عن سياقه» 


لك لاز» فخ الدين : مفائيح الغيب؛ دار إحياء الثراث العربي؛ ييروت؛ د, له د. شده 





شيد؛ الفسبر الفرآن الكريم المعروف بطسير المنارء المطبعة الكبرى 
الأميرية القاهرة» 1983-144م اج ا صن #64 
(5) تظهر كلمة الصالحات 78 مرة في افوا 






ن أجل ثبت كامل: انظر: هبد الباقي: محمد فؤلد؛ اد 
المفهرس لألقاظ القرآن الكريم» بيروتء 73# اه ص 419-11, 


يمكن فهمه على أنه تعبير عن التسليم الفردي لإرادة الله وأيضاً على 
أنه وصف لجماعة المسلمين .تصف الباحئة الأميركية جاين سميث 
انهة دوذ بُعْذَ التسليم الفردي بأنه «علاقة عمودية» بين الخالق 
والمخلوق وِبُعْدَ التسليم الجماعي بأنه #علاقة أفقية» بين الفرد 
والمجتمع المسلم”". ولكن هذا التفسير يغفل نقطة مهمة وهي أن ثمة 
تعريفين ل الإسلام : النسليم الداخلي الصادق (الإسلام)؟ والالتزام 
بالشعائر والملقوس الخارجية التي تشكل الإسلام كدين الجماعة ‏ سواء 
أكان هذا الالتزام لازماً طبيعياً عن الإسلام أم كان إسمياً محضاً. 





استعمل المؤلفون لفظ «الإسلام؛ تقليدياً للدلالة على الأمة الإسلامية 
التاريخية وتنظيمها وتشييثها #001868800زمه للمعتقدات والشعائر. بِغْيّب 


هذا الاستعمال كونٌ المصطلح يعني أيضاً التسليم الشخصي. وهو ما 


يهتم به الكتاب الغربيون عامةٌ عندما هما يحاولون تحديد الإسلام وتحليله, 


من الواضح أن المغزى في أدبيات النفسير المبكرة هو المعنى 
الموحد ل الإسلام كتسليم فردي وكحالة جماعية. يرى ابن عباس» 
وهو مفسر مبكر مقبول لدى السنة والشيعة؛ أن الإسلام يدل على 
التوحيد (وحدة الله أو بالأحرى التسليم بذلك)؛ لكنه يذكر أن الإنسان 
قد يولد في الإسلام / الإسلام. فهر يزعم في تفسيره للآية 47 من 
سورة آل عمران؛ أن كلمة طوعاً تعني من ولدوا في الإسلام/ الإسلام 
بيئما تعني كلمة كرهاً من أدخلرا ني الإسلام بالسيف”. لذا يبدو أن 


(1) عسماط ها اسمافة له ودافجماومفدنا مذ هأ مؤممت قمة رمدت ,طائه3 1١‏ عممل 

قا 8ق سوم ,19727 3. مه ,16 .901 رامعا مصوج. 

(؟) ابن عباسء عبد الله: تثوير المقباس من تفسير إين هباس. اننشار استقلال» إيران؛ 2. 
طبن ف شنء صن 61ل 


المفسرين الأوائل لم يقوموا بتفريق مفهوميّ واضح بين مسؤولية الفره 
في تنفيذ وصابا الله وبين كون هذه الوصايا مفروضة على جميع أفراد 
الآمة وبالتالي فهي ميزة الجماعة نفسها. 


في تفسير الطبريء نلحظ مرحلة جديدة ني فهم 
الإسلام : التسليم اللفظي المحض وبالتائي التسليم الخارجي الذي به 
بدخل الفرد في مجتمع (ملة) الإسلام. وهذا يفتفر إلى عمق الإيمان 
الذي يتضمن العلم والتصديق بالقلب. إلا أن هذا الإيمان منسجم مع 
الإسلام الأعمن الذي لا يعدر بدوره أن يكون تكميل الإيمان وبهذا 
المعنى فهو يؤْلف التسليم المطلق للقلب والعقل والجسد. وبتعيب 
آخره فإن التجاوب الوجداني هر الذي يؤدي إلى الطاعات الظاهرة. 
هنا يورد الطبري آية بني أسد (الحجرات؟١)‏ التي عادةٌ ما يُمثْل بها 
على دخرل الفرد في ملة الإسلام وصبرورته مسلماً ولكن ليس 
بالضرورة مسلماً أر مؤمنا”؟. 





ويبدو أن المفسرين الآخرين لم يشعروا بأهمية القيام بتفريق كهذاء 
ثاركين المسألة مفتوحة بخصوص الدين الذي يشيرون إليه سواء أكان 
الإسلام الشخصي للفرد أم الحالة الجماعية لأتباع محمد. تركزت 
المناقشات المبكرة على الظرف التاريخي لمحمد؛ ولذا فليس مفاجتا 
أن يكون تفسيرهم لمصطلح الإسلام عاكساً هذه الرؤية التي توححد 
أبماده الفردية والجماعية. فالبؤرة التي تتركز عليها المناقشات هي 
المجتمع المسلم أيامْ النبي. يتحدث الطوسي؛ على سبيل المثال» عن 


(1) الطبري؛ أبو جعفر محمد بن جرير؛ جامع البيان عن ثأوبل آي القرآن؛ ضبط صدئي 
الغطاره دار القكرء بيروت: د طدء 3648 ج51 ص 2184 


فق 


دخول جميع العرب في الإسلام زمنَ النبي» ولكنه لا يسلط أي ضوء 
على ظروف المجتمع المسلم في عصره. تبحث أعمال التفسير هذه 
بشكل شبه حصري في أسباب النزول؛ وتفسر الآبات في معظم 
الأحيان اعتماداً على الأحداث التي حصلت في سنوات الوحي الثلاث 
والعشرين. ومع أن المفسرين القدماء لا يسمحون لأنفسهم بالتفكر في 
عصرهم (وهو أمرّ أقرب إلى التأويل منه إلى التفسير) فإن المفسرين 
المتأخرين يدرسون عصرهم وظروفهم. فرشيد رضاء على سبيل 
المثال. يهاجم ما يرى أنه جنسية المسلمين المعاصرين: 
... لأن الدين إذا لم يكن هو الإسلام (أي التسليم) 
الذي بينا معناه آنفاً نما هو إلا رسوم وتقاليد بالية بتخذها 
القوم رابطة ل الجنسية وآلة للعصبية ووسيلة للمنافع الدئيوية 
وذلك مما يزيد القلوب فساداً والأرواح إظلاما". 
أما كلمتا الدين والأديان؛ فقد أصبحتاء ابتداء من القرن الخامس» 
اعتيادبتين في تفسير آبات كالآيات 7 4 من سورة الصف حيث 
سبظلهر الإسلام على الدين كله. فتفسيرات كلمتي الدين والإسلام 
متداخلة جداً. وغالب الظن أنْ المفسرين؛ في استعمالهم لكلمة 
الأدبان؛ إنما قصدوا التمييز بين ملة الإسلام والطوائف الأخرى؛ مع 
أن الكلمة المستعملة في الآية 4 من سورة الصف هي بصيغة المفرد 
[الدين]؛ كما يسهل تأويلها بالاستجابة الشخصية للأفراد أكثر منه بنظام 
الملل المتعددة”". ومن السهل فهم الوعد القرآني بانتصار دين الإسلام 
(1) تفسير المثارء اج 7 ص 508 


(1) _سورة الصفء الآية © 9مُوْ الذي أَرْسَلٌ 
ور قر: اشر كرن». 
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على الأديان كلها في ضرء السيطرة السياسيّة والاجتماعية عندما كانت 
الدولة الإسلامية في أوج اقتدارها. 


لذا بمكن ملاحظة تطورات عدة في فهم الإسلام على صعيد 
العلاقة الأفقية بين الفرد والأمة. ويبدو أنه في سنرات تشكل التفسير 
القرآني؛ كان نهم الإسلام كتسليم شخصي والتزام جماعي ‏ دون 
التفريق بينهما ‏ تعبيراً بسيطاً عن الوحدة. بعدها بدأت المرحلة التي 
يبدو فبها أن شكلاً من التحديد الواعي حل محل الدمج التلقائي - أر 
اللاراعي ‏ للعنصرين [الإسلام والإسلام؟ ني مصطلح واحد: فقد حُذد 
الإسلام بالاستجابة الشخصيّة والتسليم الفردي لأوامر الله وإرادنه. 
وتدريجباً؛ البئقت مؤشرات على نهم أكثر مادية للإسلام على أنه دين» 
أو على أنه الإسلام. 

تختلف المسائل ثماماً في التفسيرات المعاصرة: فهاهنا إحالاتُ 
على الإسلام كشيء يغاير التسليم الفردي. يقارن رشيد رضاء مثلأء 
بين ما يدعره «الإسلام الحقيقي: و«الإسلام العرفي*: مشيراً إلى أن 
الربط بين الدين والجنسية على فاعدة 'الدين ما عليه المندينون؟ إنما 
يصد عن إتباع دين الله الذي كان عليه جميع الأنبياء وهر الإسلام27. 
تمثل تفسبرات كهذه نقلة من دمج التسليم الفردي بهوية الجماعة إلى 
التمييز المحكم بيئهما. وكما أسلفناء فإن هذا التميز بارز في آيات عدة 
في القرآن؛ ولكن لأسباب نم شرحهاء فقد أخفيت دلالاته الدقيقة بما 
رجح أنه رغبة المفسرين في الحفاظ على الوحدة. تحذث ابن عباس 
عمْن يولد في الإسلام /الإسلام ولكنه لم يُفصح كيف يختلف هذا عن 


(1) اتقسير المنار؛ اج * صن 511 


إسلام التسليم الفردي. من جهة أخرى. يغاير رشيد رضا الإسلام 
الحقيقي والإسلام الجنسي. ثمة شكل واحد يتوخد فيه المعنيان عند 
رضا في مصطلح واحد: إنها نظرته إلى المجتمع المثالي حيث يتحرر 
جميع الأفراد من الالتزامات الجماعية المحضة إلى درجة تُمكُنهم من 
اختبار الإسلام الشخصي الحقيقي. وبينما كانت الوحدة التي عبرت 
عنها الأجيال المبكرة هي بين الفردي والفعلي؛ فهي هنا بين الفردي 
والمثالي. أي ما مضى في مقابل ما قد يأتي. 

لذا بالنسبة للمفسرين التقليديين» يُستعمل مصطلح الإسلام للدلالة 
على التسليم الفردي كما يستعمل كئعت جامع لاولنك الذين أسلمرا 
نظريَاً؛ مع تركيز أكبر ‏ كما في القرآن ‏ على المعنى الأول. ليس هناك 
في الأدبيات المبكرة إشارة إلى 'المثالي»: هناك الفعلي نحسب. في 
رأي المفسرين المعاصرين؛ الإسلام الحقيقي هو التسليم الصادق 
للفرد؛ وفي الأحوال المثالية» للمجتمع: رلكن الإسلام المُراد هر 
الإسلام الحقيقي رليس المرفي. 
مفهوما الإيمان والإسلام في الاحاديث الشيعية 

ونقاً لإمام الشيعة السادس» جعفر الصادق؛ فإن الإسلام هر 
الإقرار اللفظي ب الشهادتين. وفي حديث يرويه المفضل”"2؛ ينص 
الإمام على أن هذا الإقرار هو ما يجعل الفرد جزءأ من الأمة 
الإسلامية: يحقن به الدمء وتؤذى به الأمانة ونستحل به الفروج؛ وما 
إلى ذلك. ومع ذلك.فإن الشواب في الآخرة ينبع من الإيمان؛ الثواب 
على الإيمان. وني حديث ممائل؛ ينص الصادق على أن الإيمان إقرار 


(!) الحديث برويه القاسم الصيرفي شريك المفضل. [المترجم] 
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وعمل والإسلام إقرار بلا عمل”. وحول الفرق بين الإيمان والإسلام» 
يحدد الصادق الإسلام ب الوجه الظاهري'“ الذي يعرف به المسلمون: 
الإقرار ب الشهادتين وإقام الصلاة وإيتاء الزكاة وحج البيت وصيام شهر 
رمضان وسواها. أما الإيمانء فهر كل هذه بالإضافة إلى الإقرار 
بمفهوم الولاية'"”4. فمن أفر بأهميّة الصلاة والصوم ولم يقر ب الولاية 
هو مسلم ضال. الإيمان كائن في القلب وبالتالي فهو يهدي الإنسان 
إلى الله: أما الإسلام فقوامه الأعمال والأقوال الظاهريّة. تُستعمل كلمة 
الولاية هنا بالمعنى الشبعي ٠‏ أما صحة الرواية فتلك مسألة أخرى. بقدر 
ما يتعلن الأمر بالقرآن؛ فإن الولاية كما يؤمن بها الشيعة الإمامية لا 
نشكل أصلاً من أصول الإيمان؛ وقد اعترض مفكرون شيعة على 
العرف الذي يُدرج الإمامة ضمن أصول الدين قائلين إنها 'من أصول 
المذهب وليست من أصول الدين»0»*0, 

النقطة المهمة المنبثقة من هذا الحديث هي أن الإيمان رالإسلام 
مختلفان مفهومياً. حيث يتعلق الإيمان بالقلب ويغدر أساساً للإسلام؛ 
الذي يتألف من جميع المسائل الظاهرية والعملية كالصلاة والصوم وما 














(1) الكليبي؛ محمد بن يعقوب: الكائي؛ تحقيق علي أكبر غفاري» دار الكتب الإسلامية؛ 
طهران ط 4 558اهاج 7 ص 074 
(؟) في الأصل: الظاهر وليس الوجه الظاهري. [المترجم]. 
(5) م. ن. من أججل ترضيح مصطلح الولاية الذي يستعمله الشبعة والصونية على حد سواء؛ 
ولكن بدلالات مختلقة جذريأء انظرة 
,1871 ,معوظ ممفسمدك بفجمكهه) عابط جا وجمفد0 ال 236 ,سسجو م ج71 ب#ممعوة .ل 
17 .قم 
(1) في الأصل: الإفرار بهذا الأمر؛ ولْسْر بالولاية وذاك عائد إلى اعتماد المؤلف ترجمة 
فارسية ل الكافي: فقد يكون المترجم الفارسي فسشره كذاء [المترجم] 
نشيع علوي رتشيع صفوي: طهران. 1914/1407 ص 37 
(3) الم أعثر عليه في الترجمة العربية رهم بحثي الدؤوب. [المترجم]. 








لك 


شابه. هذا ما يؤكده الإمام الباقر بقوله: الإيمان ما استقر بالقلب 
وأنضى به إلى الله عز وجل وصدقه العمل بالطاعة لله والتسليم 
”'". يحوي الإسلام الأعمال والأقوال الظاهرية التي تميز الفرد 
كراحد من أمة المسلمين. الإسلام لا يشترط [يشرك] الإيمان؛ 
والإيمان يشترط [يشرك] الإسلام. هاهنا يمكن نشبيه الإسلام والإيمان 
ب المسجد الحرام والكعبة: فكلُ الكعبة في المسجد وليس كل 
المسجد في الكعبة. بناه على كون الكعبة تمل الإيمان: يزكد الحديث 
على أن كل من يمتلك الإيمان يمتلك الإسلام ولكن ليس العكس 
صحيحاً بالضرورة؟ ربستشهد الباقر هنا بالآية 45 من سورة الحجرات 
الني نعالج الإسلام الاننهازي الظاهري لبني أسد. يجري المؤمن 
والمسلم مجرى واحداً في الفضائل والأحكام والحدود؛ ولكن للمؤمن 
فضل على المسلم لأن أعماله قائمة على الإيمان الحقيقي وليس على 
التقليد أو الظروف الثقافيّة أو الجغرافية", 


لأمر, 


في جواب على كتاب لاحد أتباعه؛ يُجِلْي الصادق الفرقٌ بن 
الإيمان والإسلام: الإيمان هو الإقرار باللسان وعقيدة [عفد] في القلب 
وعمل بالأركان””". الإسلام «مسألة ظاهريّة»: فقد يكون العبد مسلماً 
قبل أن يكون مزمناً رلكنه لا يكون مزمناً حتى يكون مسلماً. يؤزكد 
الصادق هنا على أن الإيمان هر بيت القصيد لذا يمكن أن يكون المره 
مسلماً دون أن يكون مؤمناً حقاأ. ولكنه سرعان ما يُبهم المسألة إذ 
يصرح أنْ الفرد لا يكون مؤمناً حتى يكون مسلماً. 








(1) الكافيء ج؟ ص 51. 
(1) شيج ص لال 
امت 


0١ 


يتأنى الغموض هنا من استحالة التمييز بين الإسلام #الحقيقي؟ 
ر«الإسمي» في اللغة العربية: ولاق غبر تخ تخصيص الإسمي بحرف 1 
كبير كما في اللغة الإنكليزية. وكما بيّناء يكن الالترام الإسمي بدين 
الإسلام والانتفاعٌ العميم بمغائمه دون أي إيمان حقيقي أو قناعة 
راسخة. ومجذداً؛ فإن الآية التي تعالج القبول الظاهري لبني أسد بدين 
الإسلام هي دليلٌ ضافٍ على ذلك. ومع ذلك؛ فإن [الإمام] الصادق 
محقٌ عندما يؤكد أن المؤمن لا يكون مؤمنا ما لم يسلم نفسه 
(إسلاماً؛ نسليما) تماماً للحقائق التي آمن بها. لن يكون الحديث ذا 
معنى إلا إذا كان الصادق ناظرا إلى نوعية التسليم التي توصف 
بالإسلام [«دادا مع حرف 1 صغير]ء هذا الإسلام قد يُعثبر إكمالاً ل 
الإيمان رلذلك؛ فهو جزه من عملية الإيمان ذاتها. إنه نوع التسليم 
الذي يلزم منه الأعمالُ الصالحة التي تُشكل «أركان الإسلام». لذا فمن 
المتوقع أن يكون المسلم مسلماًء ولكن الاستنتاج القائل بأن المسلم 
هو مسلم أيضاً ليس صحيحاً دوماً. (هنا افق كلمة مسلم مع الإسلام 
وتستعمل للدلالة على التسليم الحقيقي بينما تستعمل كلمة مسلم 
للدلالة على الملتزم ‏ فعلياً أو إسمياً - بدين الإسلام). ويختم الصادق 
الحديث بالتاكيد على أن الإسلام يسبق الإيمان وهر يشكل مقدمة [أي 
بشارك] الإيمان. «فإذا أنى العبد كبيرة من كبائر المعاصي أو صغيرة من 
صغائر المعاصي التي نهى الله عز وجل عنها كان خارجأً من الإيمان 
ساقطأً عنه اسم الإيمان وثابتاً عليه اسم الإسلام» فإن تاب واستغفر 
عاد إلى دار الإيمان. ولا يخرجه إلى الكفر إلآ الجحود والاستحلال 
أن يقول للحلال: هذا حرام: وللحرام: هذا حلال؛ ودان بذلك 
نعندها يكون خارجاً من الإسلام والإيمان.' ووفقاً للحديث» فإن هذا 





0. 


الشخص هو بمنزلة من دخل الحرم ثم دخل الكعبة وأحدَتٌ في الكعبة 
حدثاً فاخرجّ عن الكعبة وعن الحرم فضريت عنقه وصار إلى النار”2, 
مسالة الإيمان والإسلام في التفاسير الشيعية 

ونقاً للعالم الشيعي المعاصرء العلامة الطباطبائي: فإن ل الإسلام 
مرانب عدة. الأولى من مراتب الإسلام؛ هي القبول بظواهر الأوامر 
والنواهي في دبن الإسلام. ويتم تأكيد هذه بنط الشهادنين؛ وهر 
الشهادة التي يدلي بها الإنسان عندما يدخل في الإسلام. هذه الصيغة 
الشفوية هي التي تدخل الفرد في حمى الإسلام وتضمن عضويئه في 
أمة المسلمين؛ «سواء وافقه [الهاء نعود للسان] القلبُ أو خالفه1", 
وتأكيداً لمذهبه في أن فعل الشهادة ‏ والذي يُصَيْر الإنسان مسلماأ - قد 
يحدث بقليل اعتقاد أو حتى بغيره؛ بورد العلامة الآية المذكورة آنفاً 
والتي نصف الدخول الإسمي لبني أسد في الإسلام. 


ويتعقب الإسلامٌ بهذا المعنى أولُ مراتب الإيمان وهو الإذعان 
القلبي بمضمون الشهادنين بشكل إجمالي كما يسميه العلامة؛ ويلزمه 
العمل بغالب الفروع ني هذء المرحلة. ويبشر هذا بالمرحلة الثانية من 
الإسلام [الإيمان] وهو التسليم والائقياد القلبي لجل الاعتقادات الحقة 
التفصيلية:”". ويتبع هذه المرتبةٌ من التسليم الأعمالٌ الصالحة رإن 
أمكن الممؤمن أن يتخطى في بعض الموارد لبعض ضعف يعتريه. ومن 
أجل التاكيد على وجود مراتب ل الإسلام تتأخر عن مرئبة الإيمان 
(1) نص الحديث كاملا في انكافي ص 77+ الحديث الأول في بابه. (المترجم], 


(1) الميزان» ج ١‏ صن 801 
ذا مث 


الأساسية وتختلف عن التسليم الإسمي المتمثل في آية بني أسدء يورد 
العلامة آيتين أخريين هما (الزخرف )١9‏ و(البقرة +50): الأرلى هي 
من الآيات حيث يذكر الإيمان ب آيات الله كأمر سابق على التسليم 
له”'"؛ والثانية هي أمر من الله للمؤمنين بالدخول في الإسلام [السلم] 
كافنة9, 

ويأتي عقب المرتبة الثانية من الإسلام المرتبةٌ الثانية من الإيمان؛ 
وهي الإيمان [الاعتقاد] النفصيلي بالحقائق الدينية الإسلامية. ويرى 
العلامة أن هذا المقام مبيِن في مثل الآية 18 من سورة الحجرات»: 
حيث بوصف المؤمئون بأنهم من آمنوا بالله ورسوله ولم يرتابوا 
بعدها(”". كما ترد الآبة 1١‏ من سورة الصف حيث يؤمر المؤمنون 
بتقوية إيمانهم بالله ورسوله وبالجهاد في سبيله”"؟. 

تأني بعدها المرتبة الثالثة من الإسلام: فإن النفس إذا ما ألست 
بالإيمان المذكور وتخلقت بأخلاقه تمكنت منها وانقادث لها سائر 
القوى البهيمية رالسبعية؛ وبالجملة القوى المائلة إلى هوسات الدنيا 
وزخارفها الفائية الذائرة؛ صارت [النفس] قادرة على تسليمها كلها 
[القرى] لإرادة الخالق. عندها يعبد الله كأنه يراء”2 ولن يجد في سره 







(1) سررة الزخرف, الآبة 14 9اللِء 
(1) سورة البقرة» الآية 8١7لا‏ يها 





أو علانيته ما لا ينقاد إلى أمر الله ونهيه أو يسخط من القضاء والقدر. 
كما يستند العلامة إلى الآية 58 من سورة النساء وفيها نص على أن 
الإيمان الحقيفي لا ينال إلا باليقين المطلق للمؤمن حين لا يقوم بأدنى 
اعتراض على أوامر الله”". ويتعقب هذه المرتبة من الإسلام المرتبةٌ 
الثالئة من الإيمان المبلورة عند العلامة في الآبات ١١ ١‏ من سورة 
المؤمئون. عملياً: فإن المرتبتين الثانية والثالثة من الإسلام متطابقتان بما 
إن كلبهما يمناز بالإصرار على التسليم لأوامر الله من خلال الرضا 
رالصبر والأعمال الصالحة. وعندما يصل الإنسان للمرتية الثالئة من 
الإسلام؛ يصبح حال الإنسان مع ريه حال العيد المملوك مع ولاه 
والأمر في ملك رب العالمين لخلقه أعظم من ذلك. يؤكد العلامة أن 
ملك الله مطلق: فالإنسان معتمد كلياً على الله في جميع الأشياء ولا 
استقلال له لا ذاتأ ولا صفة ولا فعلاً. لذا فإن 
اتقارن بسلطة السيد البشري على عبده. 





الله وربوبيته لا 


وكلما زاد تسليم الإنسان. كشف الله له حقيقة العلاقة بين الخالل 
والمخلرق. وهذا «الكشف؛ هو محض «معنى وهبي وإفاضة إلهية؛ لا 
تأثير لإرادة الإنسان فيه. ويقتبس العلامة آيات متعلقة بالنبي إبراهيم 
الذي رغم انصباعه الكلي للامر التشريعي بالتسليم» فإنه سأل الله في 
لهاية حياته أن يجعله «مسلماً؛ ومن ذريته أمة «مسلمة» لله0". وبما إن 
التسليم أمر مناط منطقياً بالمؤمن نفسهء فإن سؤال إبراهيم يدل على 
أمر ليس زمامه بيده. هذا ما يدعوه العلامةٌ المرئبة الرابعة من الإسلام: 






في أ 
(5) الميزان؛ اج ١‏ ص * 


0.1 


ولكن يترجح أن إبراهيم لم يكن يلتمس كشفاً تتجلى فيه قدرة الله 
المطلقة بقدر ما كان بلتمس الثبات على ما كان حققه من تسليم إلى 
التسليم كمرتبة يبادر إليها المؤمن با. زد على ذلك؛ فإنه لم يكن 
لدى إبراهيم عِلْمّ كافٍ بمستوى إيمان ذريته واستعدادهم لنوع الكشف 
الوارد في الخبر, 

يترئب عن المرحلة الرابعة من الإيمان استيعابٌ هذا الحال لجميع 
الاحوال والافعال. يجري إيرادٌ الآبات (بونس 77 14) [العلامة يبورد 
الآيتين 71 و77 دون الآية 14] كعرض لهذه المرتبة من الإيمان؛ 
حيث أن هؤلاء المؤمئين المذكورين في الآية يجب أن يكونوا على 
يفين من أن لا استقلال لشيء دون الله ولا تأثير لسبب إلا بإذن الله. 
هذه هي مرتبة الولاية وفيها يرتفع المؤمن إلى الحالة الجديدة؛ رهي 
صبرورته وليأ لله 

من هذه الدراسة الخاطفة للأحاديث والتفاسيرء تنبئق حقائق عدة. 
أولاء يتفق الشيعة والسنة على أن الإيمان رالإسلام مختلفان مفهرمياً 
كما يظهر من آيات قرآنية عديدة. ثانيأء يتفق الكثير من علماء السنة 
والشيعة؛ الماضين والحاضرين: على أن الإيمان أساس الإسلام/ 
الإسلام وبالتالي فهو لبابٌ له وجوهر. 

ومع ذلك؛ ثمة التباس ملموس يحيط بالتفسيرات المختلفة لكلمة 
الإسلام وبعجز المفسرين الأوائل ‏ أو إعراضهم ‏ عن متابعة القرآن في 
إقامة نفريق واضح بين التسليم الشخصي (الإسلام) وعضوية الطائفة 
الدينية (الإسلام). وكما رأيناء فقد يكون هذا نابعاً أصلاً من الرغبة في 
الحفاظ على الوحدةء أو العكاساً للاعتقاد بأن جميع المسلمين في 
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الأيام المبكرة جداً اللمجتمع الإسلامي كانوا مسلمين أيضاً. ومع نمو 
الأمةء تزايدت احتمالات تظاهر الناس بالإيمان لمجرد اللمع ني 
المكاسب المادية والاجتماعية التي يجلبها الانتساب للامة: وما قضية 
بني أسد إلا مثال على ذلك”". كذلك: فإن الإبهام في استعمال كلمة 
الإسلام؛ والتي لا يمكن تمييزها عن الإسلام في العربية لغياب 
الأحرف الكبيرة خلافاً للإنكليزية: ند أغبش الفارق بين التسليم 
الشخصي الداخلي للفرد (الإسلام) وبين التظاهر بالتزام الملائفة الدينية 
(الإسلام). تعطي الجمل المبهمة كثلك التي أدلى بها ابن عباس 
انطباعاً بأن الإسلام مسألة استحقاق بالولادة أكثر منها مسألة تسليم 
شخصي”". موهِمّةٌ أيضاً هي الرواية عن جعفر الصادق عندما يعنبر 
الإيمان غير ممكن إلا عبر الإسلام. قد يكون هذا صحيحاً إذا قصدنا 
بكلمة الإسلام التسليمٌ الشخصي للفرد؛ ولكنه غير صحيح إذا قصدنا 
الإسلام. في ضرء هذاء يصبح من اليسير أن نجد مولودا في بيئة 
إسلامية يعتبر نفسه مؤمناً لمجرد انضمامه إلى الامة الإسلامية» وبالثالي 
يُصرف التركيرٌ عن الإيمان؛ الذي يريده القرآن؛ إلى الإسلام عبر 
المساواة بين الإيمان والإسلام. ولذا فقد كان بمقدور الغزالي مع 
حلول الفرن السادس/ الثاني عشر أن يؤنب المسلمين بسبب أن «علم 
طريق الآخرة وما درج عليه السلف الصالح مما سما الله سبحائه في 





(؟) يبر ابن عباس إبمائه بإمكائية «الولادة في الإسلام» استنادا إلى سورة آل عمران؛ الآية 
و 


مه 


كتابه: فقهأ وحكمةٌ وعلماً وضياء ونوراً وهدايةٌ ورشداء قد أصبح من 
بيأ(. ومع حلول القرن العشرين» 
استطاع مفسرون كرشيد رضا أن ينتقصوا من إيمان الكثير من نظرائهم 
المسلمين لانه ؛آلهُ للعصبية ووسيلة للمنافع الدنيوية:0©. 

بناء على كون الإيمان والإسلام/ الإسلام مفترضي القيام على أسس 
من العلم والعقل والخيار الواعي للفرد” إلى أي حد أُثْرث هيمنة 
الإسلام على الإيمان ني الطريقة التي ينقل بها العلماء دين الإسلام إلى 
الجماهير المسلمة ؟ من هنا ننتقل إلى إشكالية العلم. 


العلم في الإسلام: ما العلم ومن العلماء؟ 

لقد كُيبَتْ شروح لا حصر لها حول طبيعة العلم ودوره في الإسلام 
ربما أكثر من أي دبن آخرء وهذا لا شك عائد إلى المنزلة الرفيعة 
والدور المصبري اللذين بوليهما القرآن للعلم''". وهذه الشروح تتعرض 
للكون بأجمعه. وقد رُسِمْتْ تمايزات بين علم الله أولا وعلم الإنسان 
بالله (العلم بالله) وبالعالم والمحسوسات والمعقولات ثائيأ؛ وعلمه 
بالمعرفة الروحية والحكمة ثالثاً. لذا كان مفهوم العلم متعدداً؛ الوحي 








(1) الغزالي. أبو حامد: إحياء علوم الدين. دار إحياء الثراث العربي؛ بيررث؛ د طدء د, 
شوج اص 

(1) انظر الهامش 01 

2 






(1970 مضق :مهنم اممفعسا:2 موف ماد مين ,لوطامعدماة عمدرك1 
يقول روزئتال اهاوعومة إن مقهرم العلم سيطر دوما عل جمبع النراحي المكرية 
والروحية والاجتماعية في حياة المسلمين؛ ويعتقد أنه في الإسلام؛ تمتع العلم بمنزلة لا 
مُساوي لها في الحضارات الأخرى. 
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المنزل أو القرآن والشريعة والسنة؛ الإسلام والإيمان والعلم اللدني 

والحكمة رالعرفان رالتفكر والعلم الطبيعي هه (الذي جَمْمُه علوم) 
والدراسة. وَصَّئْفْتْ كُُبٌ حول هذه المواضيع مئذ بدايات الإسلام 
المبكرة إلى يومنا هذاء إلا أن أكثرها مُصَئْفٌ قبل القرن الهجري 
العاشر. نتضمن هذه الأعمال: تفسير القرآن» تعليقات على أحاديث 
النبي لجامعي الحديث؛ مؤلفات في الفقه والأصول وأخرى لفقهاء 
كبار مخصصة لبحث العلم والعقل: كتب عن العلم لعلماء من السئة 
والشيعة؛ رسائل للمعتزلة والمتكلمين والفلاسفة والصوفية؛ معاجم 
للمصطلحات التقئية في التصوف والفلسفة والعلوم والفنون لكثير من 
النحويين رفقهاه اللغة والباحثين والأدباء؛ ومنتخبات ومؤلفات مرتيطة 
بالثقافة والادب. ومن الواضح أن مسحاً شاملاً للادبيات التي تتناول 


اوز -مدود هذه الدراسة. 





مفهرم العلم في الإسلام مهم ضخمةٌ 
وبالإضافة إلى ذلكء. هذه الدراسة ليست مهثمة بالتعريفات الفلسفية 
والإبستمولوجية للعلم””؛ إن هدفنا هنا أن نظهرء عبر نظرة خاطفة 
لطرح العلم في القرآن والسئة؛ء أن هذا المصطلح ت 
الأصلي في غالب الأحيان. لقد كان لتعدد معاني كلمة العلم آثار في عوام 
المسلمين بعيدة المدى؛ ليس فقط في طريقة إرشادهم "دينيً»: ولكن 
فيما يتعلق أيضاً بالسلطة السياسية. 





() انظرة 
«ماة اه ولو جادنا مساق برمسطلة) #فعى ماكز[ رفومدماة2 736 بجمصطمع مساعوع 
1975 ,0800 .7006 تخصص الصفحات 714-7٠١‏ لتفويم عدة نظريات [سلامية في 
العلم١‏ ريجري القارنة والتحليل لآراء علماء أمثال [الملا] صدراء ابن سيناء فخر الدين 
الرازي» القارابي» والسهروردي. 


بالنظر إلى طبيعة الإسلام والمتطلبات العملية للامة الإسلامية التي 
تأسست في المدينة تحت قيادة محمدء فقد كان محترماً أن يكم 
استيلاء علوم كعلوم القرآن والحديث وطرق استنباط الاحكام السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية من هذين المصدرين. وكان علم التفسير من 
أسبق العلوم ظهوراً. يرى الباحث الإيراني ورجل الدين عبد الرضا 
حجازي أنه لم تكن هناك حاجة للكتابة في #علوم.القرآن؛ خلال حياة 
محمد إذ كان على مُن لديه سؤال عن القرآن أن يسأل النبي 
مباشرة0, 

تطورت علوم القرآن بسرعة بعد وفاة محمد مع ولادة فروع معرفية 
جديدة. وند أسهمت الأهمية التي يرليها الفرآن للعلم. مضاناً إلبها 
اللبس الطاغي على مصطلح العلم: في نشوه #علوم كثيرة يُزعم أن 
أصولها تعود إلى القرآن. وقد كان بمقدور كل فرد من مثقفي الآمة أن 
يشغل نفسه بناحية ما من نواحي التنزيل؛ وذلك بحسب ميله وقدرته. 
ويقال إن صهر النبي الإمامً علي بن أبي طالب هو أول من علم النطق 
والثلاوة القرآنية الصحيحة عبر إملاء فواعد النحو العربي وتعليمها لابي 
الاسود الدزلي””. كما يُنقل أن المفسر الشهير ابن عباس تلقى علم 
التفسير عن علي في خلافته””. 

يعزو رجل الدين الإيراني: العلامة البرقعي؛ كل ما يدعوه «العلرم 
الإسلامية؟ إلى القرآنء كما يحصي أبعاد القرآن المختلفة التي درست 
(1) حجازي: عبد الرضا: قرآن هر عصر فضاء قائرني انتشارات؛ طهران. 1881 ه. ش. / 

0007 


(5) ظالم بن عمرو أبو الأسود الدزلي: ترفي هام 0ته/ 41-/اهام 
(5) ائرةُ في حجازي: قرآن در عصر قضاء ص 190. 
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والعلوم التي نتجت عن هذه الدراسة. بناء عليه: فهو يرى أن الاهتمام 
بحروف القرآن وأصواته ننج عنه «علم؛ التجويد: كما نتج ١علمة‏ 
النحو والصرف عن اهتمام بعض الأشخاص بتركيب الكلمات 
واستعمالها؛ أما #علم؛ رسم الخط؛ فقد ازدهر بسبب التأمل ني 
أسالبب الكتابة ونسخ القرآن. أولئك الذين تدبروا في معاني الكلمات 
مهدوا لنشوء «علم؛ التفسير. وأولئك الذين تأملوا في البراهين العقلية 
وأمثلة توحيد الله أنذروا بنشوه «علم: الكلام. أما التحري عن كيفية 
استنباط الاحكام الضرورية لتنظيم حياة الناس فقد قاد إلى ولادة علم» 
الأصول. كما آذن التفكر في سيرة الأنبياء السابقين وإنجازائهم بولادة 
«علم؛ التاريخ. وقد قادت دراسة الآبات التي يتعرض القرآن نيها 
لأنماط السلوك ‏ المؤدية إما إلى الشواب وإما إلى العقاب . إلى ولادة 
اعلم الأخلاق. أولئك الذين تفكروا في الآيات الفرآنية الكثيرة الثي 
تعالج الظواهر الكرنية أسسوا العلوم «العلبيعية؟ وصاروا رواداً في علوم 
الطبيعيات والرياضيات والفلك والطب والكيمياء والجغرافيا وما إلى 
ذلك”"'. مُطْوْلةٌ هي لائحة البرقعي مما يسميه "علوم القرآن»٠‏ رهر 
يشير إلى أن كل التقدم الذي وصل إليه العلماء المسلمون ني 
المجالات المختلفة خلال القرون الأولى للإسلام إنما هو نثيجة 
للتعاليم الإسلامية وللاهتمام الذي توليه تطلب العلم'". 








(1) مع أن القرآن نفسه لا يعترف بأي فرق بين العلم 'الديني والعلم #الدنيري'؛ فإن العلرم 
آنفة الذكر ممكنة التفسيم إلى علرم انقلية» رعلوم *غير نقلية؛: ثدل السابقة على مجالات 
الدراسة التي تتعلق بالقرآن والحديث وبائنالي استتباط الأحكام ١‏ ينما ندل اللاحقة على ما. 
يمكن نسميته بالمصطلحات الدئيوية العلوء أر الاجتماعية. 

(1) العلامة البرئعي: أبر الفضل : مقدمة بر تابشي أز قرآن» طهران. 1986 ص 11-10 












له 


بطبيعة الحال: لم يحصل تطور هذه الفروع المعرفية دفعة واحدة: 
نشكل كل منها تدريجياً بالتوانق مع الحاجات العملية للمجتمع 
الإسلامي الناشئ. فعلى سبيل المثال. كان الفقه وليس العقائد هو أول 
أعمال المجتمع الإسلامي والتعبير الأرقى عنه في مراحله الجنيئية» 
فالحاجات العملية للأة أشعرنها بأهمية ترسيخ الفقه وتقنيئه قبل بناء 
العلم العقدي المنهجي المسمى علم الكلام”". ولا يعني هذا أن 
المسائل الغيبية لم تنافش في أيام الإسلام الأولى؛ فأكثر الآياث المكية 
ننضح بالمسائل الغيبية؛ ولا يمكن الافتراض بأن هذه المسائل قد 
أهملها محمد والمؤمنون الجدد. وقد تآخر جداً عن هذا ظهورُ فرع 
منهجِمٍ من العلوم والمعارف الإسلامية. وأساساء كان أي فرد ضليع 
في فرع من العلوم المذكورة أعلاه يسنى عالما في مجاله. ولكن يبدو 
أنه؛ في العقود الأولى بعد وفاة محمد صار كل عالم بلقب وثقاً 
لمجاله المعرفي الخاص؛ فمثلاً: لقب علي بن أبي طالب ب رئيس 
المفسرين لحبازته قصب السبق إلى التفسير القرآني'". ولاحقاً فقط» 
بعد تطور فروع المعرفة إلى علوم منهجية بذائها؛ صار مصطلح 
العلماء الغامض يستعمل كتعبير شامل عن أي مجموعة من العلماء 
المسلمين بغض النظر عن اختصاصهم. 


وند ترك إبهام مصطلح العلم في القرآن المجالٌ مفتوحاً أمام كل 


07 انظرة 
(1975 ,نا نفمدلد0) سملن ,طقا6 8 خيلا 
من أجمل نظرة واضحة وشاملة عمل نطور الفروع المختلقة من العلوم الإسلامية. النصلان 
الخامس والسادس مفيدان بشكل مميز. 
(7) حجازي: قرآن در عصر قضاء ص .00/٠‏ 
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مجموعة من العلماء لتصرٌ على أهمية ما اختصت به من فروع العلم. 
وونقاً لمحمد: فإن طلب العلم فريضة على كل مسلم ومسلمةء وهذا 
التأكيد هو من أشهر الأحاديث النبويّة حول العلم ومقبول من الشيعة 
والسنة على حد سواء'''. ويشير عدم تحديد الحديث لطبيعة العلم 
المطلوب إلى وجود إجماع حول معنى مصطلح الملم ودلالته في 
الأيام المبكرة للإسلام. ولكن؛ كما يفول الغزالي في إحباء هلوم 
الدين. اختلف الناس في العلم الذي هو فرض على كل مسلمء 
فتفرفوا فيه أكثر من عشرين فرئة”". فقال المتكلمون: هو علم الكلام 
إذ به بدرك التوحيد ويكلم به ذات الله سبحانه وصفاته: وقال الفقهاء: 
هو علم الفقه إذ به تعرف العبادات والحلال والحرام وما يحرم من 
المعاملات وما يحل. وتال المحدثون والمفسرون: هو علم التفسير 
والحديث [الكتاب والسنة]؛ إذ بهما يتوصل إلى العلوم كلها. رقال 
المتصوفة: المراد به هذا العلم: أي التصرّف. والحاصل أن كل فريق 
نزل الوجوب على العلم الذي هو بصدده”". 


العلم في السنة 
هناك مثات الأحاديث النبويةء وكذلك الإمامية عند الشيعة؛ التي 
ندور حول العلم وفضل من يطلبه وبنشره. وقد ذاع بعضها في العالم 
الإسلامي حتى دخل في لغة الحياة البومية على شكل مُكل سائر أر 
(1) الفزريئي: محمد بن يزيد ؛ سنن ابن ماجةء تحقيق محمد فؤاد عبد البافي: دار الفكر. 
بيروث» د تءاج !ص ال4: الحديث 14؟؛ الكائي؛ ج ١‏ ص 50 


() الغزالي» ج ١‏ ص 4(, 
عات 
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حكمة. نأحاديث مثل #اطلب العلم ولر في الصين»”" ودأنا مدينة 
العلم وعلي بابهاء”؟ تغلغلت في الادب والشعرء أما حديث اطلب 
العلم فريضة على كل مسلم ومسلمة:”" نقد بلغ حداً جعل رضا شاه 
يستخدمه في برنامج الإصلاح التعليمي في ثلائينيات القرن العشرين. 
ووئقاً للأحاديث؛ فإن من سلك طريقاً يطلب فيه علما سلك الله به 
طريقاً إلى الجنة”؟)؛ العلماء أمناه الدين*)؛ العلماء ورثة الأنبياء 9ك 
عالم ينتفع بعلمه أفضل من سبعين ألف عابد”"؛ النظر إلى وجه العالم 
عبادز0و من تعلم العلم وعمل به وعلّم لله دعي في ملكوت 
السمارات عظيما؟؛ العلم هو أمل الإنسان في الآخرة؛ وهكذا 
دواليك. 





لا تخصٌ غالبية الأحاديث الشيعية والسنية بكلمة العلم فرعأ معيناً 
منه. إلا أنه في مُجْمَعَيْ حديث رئيسين للسنة والشيعة - صحيح 
البخاري والكاني للكليني ‏ ثمة أبواب مخصصة لموضوع رواية 
الحديث, يخصص كل الباب السابع عشر من الكافي لموضوع رواية 





(1) م. لذ.ء ص 8 انظر أيضأ حسن حسن زاده الآملي. معرقة النفس مركز اتنشارات علمي 
رترهكى. طهران. 1517ه ش. /1980-85)؛ اج © صن 180 

(1) ,30م ,لممفراصفة عولساسمط المطتممدمع 

(5) انظر الهامش 48. 

(4) الكافي؛ ج ١‏ ص 84. 

(240 ملي صن م 

250 مني صن كن 

000 ملت صن 20# 

(8) المجلسي. محمد باقر: بحار الأتوئر: مؤسسة الوقاف؛ ييروت؛ طذ *. 1885 , ج ١‏ ص 
فول 

(4) الكافي اج ١‏ صن 80 
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الحديث من دون أن ترد كلمة علم ولو لمرّة واحدة”””". غير أن 


إدراجه وخمسة أبواب أخرى في آخر كتاب فضل العلم للكليني تحت 
عنوان العلم وتخصيصها برواية الحديث وتعليمه رتعلّمه يشير إلى أن 
المحذئين كانوا يعتبرون أنفسهم علماء؛ وبالتالي فقد كانوا ميالين 

لتفسير العلم ب علم الحديث. والأمر ني صحيح البخاري أجلى 





وأوضح؛ إذ يفسر المصنف مصطلح أهل العلم بأنه يعني المجتهدين 

رهو ما كان في زمن البخاري يعني المحذئين؛ [أي] رواة الأحاديث 
لقديلنا 

. ١ ومفسريها‎ 


يشرح النبي أو الإمام معنى كلمة العلم في كثير من الأحاديث؛ 
دك ب يه لشي '. وفيه يُطلب إلى محمد أن 
يُعرْف العلم فيجيب: إنما العلم ثلاث آية محكمة أو فريضة عادلة أر 
سنة قائمة [وما خلاهن فهو فضل]**. تصبح الإشكالية هنا متعلقة 
بالتاريل. يمكن فهم معرفة الآية المحكمة على أنه معرفة الآيات التي 
لا غموض في معناها؛ أما معرفة الفريضة العادلة فهي فة الفرائض 
التي على المسلم تأديتها يومياً؛ كما يمكن فهم معرفة السئة القائمة 








(1) الكافي ج ١‏ صن 1منكة. 

(؟) وردث كلمة اعلمك؛ في الحديث 1١‏ ص 87, [المثر. 

(5) البخاري: محمد بن اسماعيل: صصيح البغاري. 3 لمان جة 
5 

(4) الم أجده في الطبعة المتوفرة َي وهي القكر بييروث المنقرلة عن دار الطباعة 
العامرة باسطنبول 11481 وأقرب ما وجدته إلى المطلرب هر كلام ابن حجر في مت 
الباري في شرح صحيح البخاري؛ دار المعرفة للطاعة والنشرء بيروت؛ ج15 ص 577 
[المترجم] 

(6) النص موجود دون حادثة الطلب إلى التبي. [المترجم] 
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على أنها معرفة الأوامر والنواهي في السئة المحمدية. وبذا تندرج 
الفروع الثلاثة في العلوم النقلية مثل الفقه والحديث. وكذا فسر السيد 
محمد رضري. وهو معاصرٌ تَرَجَمْ الكافي إلى الإنكليزية؛ هذا 
الحديث”". أما الفيض الكاشاني: وهو من رؤوس علماء الشيعة في 
العصر الصفوي الوسيط. فيقارب الحديث بشكل آخر. يفسر الكاشائي 
الآية المحكمة على أنها نشير إلى أصول العقائد؛ والفربضة العادلة 
على أنها تشير إلى علم الأخلاق. والسنة القائمة على أنها تشير إلى 
الفقه7". كما إن الميرداماد؛ وهو عالم صفوي آخر يفسر الآبة 
المحكمة على أنها الفقه الأكبرء والفريضة العادلة على أنها الفقه 
الأصغر. والسنة القائمة على أنها معرفة الأخلاق والمعنوبات, 
المشكلة الأساسية في الأحاديث هي مشكلة التفسيرء وقد نفاقمت نظراً 
لاحتمال وجود عدة روايات للحديث نفسه في المصادر المختلفة. لذا 
فإن تفسبر الاحاديث أشدّ إشكالةً من تفسير القرآن. وأما الأحاديث في 
العلم؛ نغالبيتها الساحقة تطوي كشحا عن معناء الحفيقي مُفسحة 
المجال لكل مجموعة من العلماء كي تفسْر العلم كما يحلر لها. فعلى 
سبيل المثال؛ يرى الكاشاني ذو الميول 'الباطنية» أن الحديث يركز 
على أصول الاعتقاد بينما يمكن بسهولة لمنخصص في العلوم «النقلية» 
الفقه والحديث ‏ أن يفسر الحديث وفقاً لمعاييره الخاصة وميدان 
تخصصه. والمثال الأبرز هاهنا لعالم حَصَرَ مصطلح العلم في مجال 
دراسته الدينية هو محمد بافر المجلسي الذي سندرس حياته ومؤلفاته 





() الكافي. ج ١‏ ص 59 
(؟) عصار سيد محمد كاظم: هلم الحديث. طهران. 1405/1408 ص .4١‏ 
0 من ص 41١‏ 


ا/ا3 


في الفصل الرابع. بصفته محذثا أساسء يجزم المجلسي بأن العلم هر 
علم الحديث”. 


تطور مصطَلحَيْ العلم والفقه 
كلمة العلم ‏ وهي مصدرٌ ‏ هي أشمل كلمة تدل على المعرفة ني 
اللغة العربية. وكثيرأ ما تترادف مع المعرفة أو الشعورء مع اختلافات 
إبيئة في الاستعمالات”". يتعدى الفعل هَلِمَ إلى مفعول أر اثنين! كما 
إنه يدل على المعرفة بشيء أو بخبر (كما مم رمام ني 
الألمانية). في استعمالاته المبكرة: كان العلم هر معرفة الأشياه المحددة 
كالقرآن والحديث والشريعة وما إلى ذلك؛: بحسب ما رأينا في القسم 
السابق حول مجاميع الحديث. ومع أن لفظ الفقه دالٌ أصلاً على 
الاستعمال المستقل للعقل كرسيلة لكسب المعرفة؛ إلا أن كلمة الفقيه 
(العالم أو الفطن) أصبحت ندل على المختص بقانرن فرعي: ذ الفقيه 
0 بقراه التعليلية الخاصة. على التوصل إلى الحكم الشرعي 
حال الجهل بوجود الأحاديث أو انعدامها. في المصطلح العقدي 
5 كانت كلمة الفقه تقابل كلمة العلم التي أصبحت نشمل؛ 
إضافة إلى علوم القر القرآن والتفسيرء العلم التفصيني بالأحكام الشرعية 
التي طبقها النبي والصحابة. وكان العلم والفقه يعتبران ميزئين منفصلتين 
لعالم الدين: ولذا مجاهدٌ الحكمة بأنها القرآن والعلم والفقه””©. 








يحصر تعريف مجاهد المصطلحين في ميدانين معروفين من العلوم 
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النقلية» مما يدل على أنه في زمانه كانت قد حصلت تغيرات ملموسة 
في المعنى. ويمكن لكلمة العالم أن ننسع لتعني من هو حاذق في الفقه 
فيدخل الفقيه ني حكمهاء وبالتالي تتداخل المصطلحات. وكما 
أسلفناء فإن الاتساع التدريجي لكلمة العلم لتشمل أيأ مما يسمى 
العلوم القرآنية قد جعل كلمة عالم تستعمل لتدل على العالم بمعناء 
الاشمل؛ وخاصة أولئك الذين يستخدمون العمليات العقلية, 


وفد قامت اعتراضات عنيفة على هذا التغيبر التدريجي في المعنى 
كان أبرزها اعتراض الغزالي الذي لم ير أن الثناء على الملماء ني 
القرآن منطبقٌ على مجزد الفقهاء والقانونيين. 


يشبر الغزالي إلى خمسة ألفاظ تدل على العلرم. كلها ممدوحة 
[بل محمودة] عنده ‏ وقد تغْيّر معناها في زمانه. تلك هي الفقه؛. 
العلم. التوحيد؛ الحكمة والتذكير. ويرى الغزالي أن لفظ الفقه. رهو 
الذي عنى في عصره أصول الفقه 5ع0نممة تداز قد جرى تغييره ب 
التحديد [بل بالنخصيص]. فبينما كان المعنى الأصلي للفظ الفقه هو 
االإحاطة بالحفيقةة: فقد حدث في زمانه أن «خصصره بمعرفة الفررع 
الغريبة في الفتارى والوفوف على دقائق عللها واستكثار الكلام فيها 
وحفظ المقالات المتعلقة بها رينص الغزالي على أن مصطلح الفقه 
في القرآن هو دعلم طريق الآخرة ومعرفة دقائق آفاث النفوس 
رمفسدات الاعمال وقوة الإحاطة بحقارة الدنيا وشدة التطلع إلى نعيم 
الآخرة واستيلاء الخوف على القلب»059؟, 
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ويورد الغزالي الآبة القائلة #ليتفقهوا في الدين ولينذروا قومهم إذا 
رجمرا إليهم» فيقول: اما يحصل به الإنذار والتخويف هو هذا الفقه 
[انظر تعريفه أعلاه] دون تفريعات الطلاق والعتاق واللعان والسلام 
[السلم] والإجارة: نذلك لا يحصل به إنذار ولا تخويف”". ويزعم 
الغزالي أن التجرد للفقه [بمعناء الاصطلاحي] على الدوام يفسّي القلب 
رسع الخشبة منه وهو عكس الواجب من لفظ الفقه بمعناه الاصلي. 
يصدع القرآن؛ في الآبة 9:0 (الأعراف ,)١0/4‏ بأن مستحفي جهلم 
«لهم قلرب 7 يفقهون بها»؛ وفي رأي الغزالي» ٠‏ فإن القرآن أراد 
بكلمة ايفقهون! هنا معاني الإيمان دون الفتيا. 

ويؤكد العلامة الطباطبائي ما ذهب إليه الغزالي حول فساد لفظ 
الففه : ففي تفسيرء اللآية ١77‏ من سورة التوبة؛ ينص على أن «المراد 
ب التفقه فهم [تفْهُمْ] جميع المعارف الدينية من أصول وفروع». 
ويضيف أن لفظ الفقه لا يمكن حصره في نصرص الأحكام العملية - 
زهو الفقه المصطلح عليه عند العلماء المسلمين [المتشرعة]»9, 

والغزالي لا يبلغ حدْ القرل إن اسم الفقه لم يكن متناولا للفتارى 
ني الأحكام الظاهرة؛ ولكن كان بطريق العموم والشمول أو بطريق 
الاستتباع؛ فكان إطلافه على تعلم الآخرة؛ أكشر. فبان من هذا 
النخصيص تلبيسٌ بعث الناس على التجرد له والإعراض عن علم 
الآخرة وأحكام القلوب؛ ووجدوا على ذلك معينا من الطبعء فإن علم 
«الباطن؛ الذي يهدف إليه الفقه (بالمعنى الأصلي) غامضٌّء والعمل به 





بن كل فزقة طلمع طائقة 
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عسير؛ والتوسل به إلى طلب الولاية والقضاء والمال والجاه متعذرء 
فوجد الشيطان مجالاً لتحسين ذلك في القلوب بواسطة تنحسين اسم 
الفقه الذي هر اسم محمود في الشرعة0. 

واضح أن الغزالي يدين سوء استعمال لفظ الفقه؛ ولكده لا يذكر 
منزلة الفقه في المجتمع الإسلامي؛ بل بعتبره فرض كفاية: فطلبه 
فضيلة وليس فريضة. ومتى وُجد مجتهدٌ واحد على الأقل ني 
المجتمعء فإن واجب الاجتهاد يسقط عن سائر الأفراد الذين ينبغي 
عليهم نقليد المجتهد الأعلم". 


ينعلق الفقه عند الغزالي بالدين: لكن ليس بنفسه بل براسطة 
الدنياء فالدنيا مزرعة الآخرة ولا يتم الدين إلا بالدنيا. والملك رالدين 
توأمان» فالدين أصل والسلطان حارس؛ وما لا أصل له فمهدرم وما 
لا حارس له نضائع؛ ولا يتم الملك والضبط إلا بالسلطان وطريق 
الضغط في فصل الحكومات بالفقه... وحاصل فن الفقه معرفة طرق 
السياسة والحراسة. أما القلب؛ فخارج عن ولاية الفقيه بما إن منتهى 
نظر الفقيه هو في إسلام اللسان وليس في الخشوع وإحضار القلب, 
ففي الصلاة مثلاء يفتي الفقيه بالصحة إذا أتى بصورة الاعمال مع 
ظاهر الشروط وإن كان غافلا في جميع صلاته. ويدعي الغرالي أن 
الفقه متملق بمصالح هذا العالم؛ وأربابه الفقهاء وهم علماء الدنيا. فلو 
سثل فقيه عن الإخلاص مثلاً أو عن وجه الاحتراز عن الرباء أو النفاق 
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لتوقف فيه مع أنه فرض عينه الذي في إهماله هلاكه في الآخرة» ولو 
سألته عن اللعان والظهار والسبق والرمي لسرّد عليك عد سن 
التفريعات الدقيقة التي تن تتقضي الدهور ولا يُحتاج إلى شيء منها . إن 
تفخص إحياء علوم الدين يظهر تكائرٌ الفقهاء في زمن الغزالي إلى حد 
أن صارت كل «بلد مشحونة من الفقهاء بمن يشتغل بالفتوى والجواب 

عن الوقائع»7؟, 

ويبدي الغزالي دهشته لتفضيل بعض فروض الكفاية . خاصة الفقه - 
على فروض الكفابة الأخرى كالطب مثلاً. وسبب ذلك عنده «أن الطب 
لبس ينيسر الوصول به إلى تولي الأوقاف والوصايا وحيازة مال الأينام 
رتقلّد القضاء والحكومة والتقدم به على الأقران والتسلط به على 
الاعداءه”". وليس نقد الغزالي اللاذع موجهاً إلى الفقه ذاته؛ فهر يجل 
عظيماً الففهاة والمحدئين الأوائل من أمثال الشافعي وأحمد بن حنبل 
الذين كانواء إلى تقواهم؛ مقزين بفضل علماء الباطن وأرباب 
القلوب”'. من يهاجمهم الغزالي هم أولئك الذين احتالرا للانتفاع 
الشخصي بعلم الفقه. 

تزداه شعبية الفقيه بسبب الالتباس في مصطلح الإسلام/ الإسلام 
والذي يؤدي. كما أسلفناء إلى الاهتمام المفرط بظواهر الدين. وكما 
يقول العطاس: ليس الانشغال بالدولة الإسلامية والأمة في عصرنا إلا 
مؤشراً آخر على الأهمية الزائدة الممنوحة لطلب العلوم التي هي فرض 
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كفاية كعلم الفقه. لا يمكن النظر إلى سيطرة الفقهاء على العلرم 
الإسلامية على أنها تجسيد لما ظنه الغزالي «تلبيس العلماء السوء؛ء بل 
يجب درس ذلك بناء على قانون العرض والطلب. إن غالبية المسلمين 
تنزع إلى الإسلام وليس إلى الإسلام؛ مما يوجد طلبا على العلماء 
المشتغلين بالظاهر أكثر منه على العلماء المشتغلين بالباطن. وكان 
الفقهاء هم الذين أشبعوا هذه الحاجة تقليدياً. 

وبتحسر الغزالي على التغبير الذي أصاب لفظ العلم أيضاً. ف العلم 
يعني أصلاً العلم بالله تعالى ربآياته وبأفعاله في عباده وخلقه؛ ولكن 
كما في حالة لفظ الفقه: نقد نصرفوا فيه بالتخصيص حنى شهرره ني 
الأكثر بمن يشتغل بالمناظرة مع الخصوم في المسائل الفتهية. ويجادل 
الغزالي في أن ما ررد في فضائل العلم والعلماء أكثره في العلماه بالله 
تعالى وباحكامه ربأفعاله وصفاته. وقد أدى الإنزياح الدلالي؛ يؤازره 
ترادف العلم والفقه عملياً. إلى أن أصبح لفظ العلماء مطلقاً على من 
لا يحبط من علوم الشرع بشيء سوى رسوم جدلية في مسائل خلافية؛ 
فيعد بذلك من فحول العلماء مع جهله بالعلوم القرآنية الحثة ك التفسير 
والحديث [والأخبار وعلم المذهب وغيره]؛ ويظهر أمام العامة على 
أنه :هو العالم على الحقيقة وهو الفحل في العلمء”". 

من تعليقات الغزالي ينضح أن العلم عنده متمثلٌ بمستويين مختلفين 
ولكن متكاملين. الأول والأهم هو علم الإنسان بالله وصفاته. والثائي 
هو أي من علوم الإسلامء كالتفسير ورواية الاحاديث. وأشدٌ ما 
يعترض عليه الغزالي هو حصر العلم في أي فرع من فروع المعرفة. 


نه 


ايف 


فهذا الحصر ليس فقط مزرياً بالعلماء المعنيين ومتابعيهم؛ ولكنه يظهر 
أيضاً إهمالهم لأهم المعارف وهي معرفة الإنسان بالله؛ التي بدونها 
تصبح كل العلوم الأخرى لاغية. 
يقدم العلامة الطباطبائي رؤية مشابهة في تفسيره للآيات القرآنية 
حيث يتجاور مصطلحاً العلم والإيمان: 
ومن هنا يظهر أن المراد بقوله تعالى: إأوتوا العلم 
والإيمان» اليقين والالتزام بمقتضاه؛ وأن العلم بمعنى البقين 
بالله وبآباته؛ والإيمان بمعنى الالنزام بمقتضى اليقين من 
الموهبة الإلهية©, 
نظريأ» يؤمن المذهبان الشيعي والسني بأن العلم شرط ل الإيمان. 
لذا يمكن الاستنتاج أن المقصود أصلاً بمصطلح العلم غير محصور في 
فرع واحد من فروع المعرفة؛ والأحرى أن المقصود هر معرفة الإنسان 
بالله. في شرحه لحديث منسوب إلى جعفر الصادق؛ يشير العالم 
الإيراني علي الطهرائي إلى أن الإيمان بحقائق التوحيد مستحيل بغير 
النفكر والبراهين العلمية؛ فالعلم ضرورة للإيمان؛ وليس العكس 
صحيحاً. للإيمان مستويات عدة ولا يمكن تقويته إلا ببذل الجهد ني 
التفكبر والتأمل وطلب العلم. كذلك يرى الطهراني أن الإدراك العقلي 
الوجود الله وصحة نبوة محمد وأصول الإيمان الأخرى لا يمي إيمان 
الفرد ضرورة: 
العلم والفهم ناتجان عن العقل. أما الإيمان فنائجٌ عن 
القلب. .. كان الشيطان راسخاً في جميع أصول الدين ومع 
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هذا وصمه الله بالكفر. كمأ إن من الممكن لفيلسوف أن 
يشرح بأدق التفاصيل كل الآدلة العقلية على وجود الله ومع 
هذا يبقى غير مؤمن: لأن معرفته لا تسمو على عقله... 
يجب أن نتحول المعرفة العقلية بوحدائية الله (التوحيد 


العلمي) إلى فبول قلبي (التوحيد القلبي)”". 
القهم الشعبي لمصطَلحَيْ العلم والعلماء 


لا بزال قائما إلى يومنا اعتراضٌ الغزالي ضد الانزياح الدلالي الذي 
أصاب مصطلح العلم وجمله دالا على أي نوع من العلماء المسلمين: 
وبالذات على الفقهاء. فعلى امتداد العالم الإسلامي؛ يحوز المجتهد» 
الملا والمفتي ‏ وهم أصحاب العلوم النقلية - على القسط الأكبر من 
احترام غالبية المسلمين بصفتهم علماء. وثمة بالطبع أفرادٌ - لهم من 
العلماء كالطباطبائي والطهراني والعطاس ‏ مهتمون بالتمييز الدقيق بين 
أنواع المعرفة ويشددون على أن المقولة الأساسية ل العلم هي معرفة 
الله والإيمان به. 





وفي إيران الشيعية بالذاتىلم يُراجَع مفهوما الملم والعلماء بين 
المثقفين قبل بداية القرن الحالي [العشرين]. حتى حينه؛ كان 
المصطلحان بدلان صراحةٌ على المعرفة «الدينية؛ ‏ أي معرفة العلوم 
النقلية - وعلى أربابها: إلا أن مصطلح العلم فد توسّع ليدلٌ على 
«العلم الطبيعي»: والعلوم على العلوم [العصرية]؛ وذلك مع نجاح 
الثورة الصناعية والتطور السريع في مختلف فروع العلوم الطبيعية 
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والتقنية: إضافة إلى الأثر الشامل الذي نركته هذه التطورات في 
العالم الإسلامي الذي كان حتى حينه يحصر مفهوم العلم أساساً في 
العلوم النقلية. وقد عانت الحركات الإصلاحية في العالم الإسلامي 
لتثبت أن التفدم العلمي ليس فقط متلائما مع مبادئ الإسلام؛ بل 
إنه متأخر عنها. ويبدو مدعاةً للتفكير التساؤلُ عما إذا كان هدفٌ 
المصلحين الكبار هو إساغة هذه العلوم ‏ وبالذات كما هي في 
الغرب ‏ لعموم المسلمين. إِنْ كان الهدف هر تحرير مفهوم العلم 
من احتكار الفقهاء فلقد أدرك المصلحون بعضّ بُغيئهم .وبالفعل» 
فقد بدأ المفكرون المسلمون في إعادة تقويم مصطلح العلم؛ ولكن 
عوضا عن وصله بمعانيه الاصلية كما فعل الغزالي والطباطبائي 
وأمثالهماء فإنهم قامرا في غالب الأحيان باستبدال تفسير محدود بآخر 
مثله. فقد قام تمييز بين العلوم #الدينية؛ و#الدئيوية؛ ‏ حيث تتعلق 
«الديئية بالعلرم التقلبة (الفقه والحديث) و«الدئيوية؛ بالعلوم الطبيعية - 
مع أن القرآن لا يعترف بتمييز كهذا. فلئن كان العلم محصوراً سابقاً - 
ولو خطأ ‏ في الفقه. فإنه حُصر الآن في العلوم بالمعنى الغربي 
للكلمة. مذاك صنفت كتب عدة لكاب مسلمين يعظمون فيها من شأن 
العلوم الحديئة مقتفين أثر المصلحين الأوائل لإثبات الانسجام ببن 
«العلم؟ وةالدين». 
العلماء المسلمون المعاصرون والعلم 

يتجه الكتّاب المسلمون المعاصرون عاةٌ إلى إثبات أن مصطلح 
العلم كما ورد في القرآن والسنة لبس محصوراً بالمعرفة "الدينية؟ ولكن 
يدل على مفهوم المعرفة بالمعنى الأشمل. وبالأخص فهم يركزون على 
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توافق العلوم الحديثة مع تعاليم القرآن: وقد كتبث أعمال كثيرة في هذا 
لمفكرين مسلمين من شنى أنحاء العالم الإسلامي”". 


في كتابه حفوق المرأة في الإسلام [حقوق وحدود رن در إسلام]» 
يذكر الشيخ يحبى النوري تركيرٌ القرآن على اكتساب المعرفة العلمية 
بصفئه «إحدى أعظم فضائل الإسلام». يحث القرآن جميع البشر على 
التعلم والتعليم: وبذا برفع طلب العلم إلى منزلة الواجب”"'. لا يحدد 
النوري طبيعة المعرفة المشار إليها في القرآنء ولكن بما إن بحثه هو 
بحث تبريري 6لا#وماممة دفاعاً عن النظرة الإسلامية إلى النساءء فمن 
الممكن حمل كلامه على اكتساب العلم 60#ه:؛ رليس الفقه أو 
الحديث أو حتى العرفان الإلهي. في اعمال أخرى مشابهة حول مسائل 
الجنرسة :86046 في الإسلام؛ يُستعمل التركيز القرآني على التعلم 
والدراسة وطلب العلم لمواجهة الاعتراضات التي يثيرها نقاد المونف 
الإسلامي من المرأة0". 


يدلي عالم الاجتماع الإيراني الراحل علي شريعتي بآراء عدة في 
مسألة العلم. في عمله التأسيسي معرفة الإسلام؛ يصرح أن لكلمة علم 
معنى عاماً ولا يمكن حصرها في ما سماه «العلوم الدينية»: 
)١(‏ انظر مثلاً حجازي. قرآن در عصر فضاء وأيضاً: 


1976 باتعطهع3 ومدق ممممامق ما نم ومو جا جماطاق ما بملاتدضقا بواسفاة 
رآن ربديده هاي طبيعث از ديد دائش إمروز؛ طهران؛ 1884 ه. 





(7) نوري» شيخ يحبى : حقوق وحدود زن در إسلامء طهران؛ ١814١‏ ها ش, / 1197-11 
اصن 0011 
(7) مطهري» مرتضى : حمفوق المرأة في الإسلام؛ دار المحجة البيضاء. بيررت؛ 1441. 


با 


لد حاول بعض المسلمين حصر العلم الوارد في 
الاصطلاح القرآني في إطار العلوم الدينية: بل الفقهية على 
وجه الخصوص؛ في حال أن كلمة العلم وردت مطلقاً في 
جميع الموارد. هذا واضح في أحاديث نبوية من قبيل قول 
النبي "اطلبوا العلم ولو كان في الصين»”'". 
في عمل سابق؛ فاطمة هي فاطمة» يرسم شريعتي صورة أخرى 
المصطَلحَيْ العلم والعلماء متبنياً موقف شبيهاً بموقف الغزالي: 
العالم في الإسلام ليس عالماً بلا التزام ومسؤولية يملك 
مقداراً معيناً من المعلومات الفئية التخصصية في عقله 
فحسب» بل العلم «شعاع من نور؛ في قلب العالم: 'النور 
الإلهي. 
يتابع شريعتي ليقول بأن علم العالم الحق ليس مفهرماً غيبيأ مرموزاً 
وليس علم الإشراق العرفاني وأمثاله وكذلك ليس علم الفيزياء 
والكيمياء والتاريخ والجغرافيا والفقه والاصرل رالفلسفة والمنطق» 
فهذه كلها في رأي شريعتي «المعلومات العلمية؛ لا «النور؛ .علم 
الهداية هو علم المقيدة المذكور في الفرآن باسم الفقه مع أن الفقه 
اليوم يعني علم الأحكام الشرعية والفرعية7". 
ولكن في كتاب لاحقء ذهب شريعتي إلى تخطنة رأيه الذي تبئاه 





(1) شريعتي, علي : معرفة الإسلام؛ ترجمة حيدر مجيد؛ مراجمة رندقيق حسين شعيب؛ دار 
الأميرء بيروث؛ الطبعة الأرلى: 5004 ص 2١‏ 

(1) شريمتي. علي : فاطمة هي فاطمة. ترجمة هاجر القحطاني؛ دار الأميرء يبروث؛ الطبعة 
الأولى, 73008 ص 49 

60 مش صما 





* 


في معرفة الإسلام؛ وهو رأيٍّ متوافقٌ مع آراء الحداثيين. مقتبساً حديثٌ 
الرسول الذي يفضل مداة العلماء على دماء الشهداء: يشدد شريعتي 
على أن العلم ينبغي أن لا يُفهم بمعناه العام. كما ينبغي عدم حمله 
على ما فهمه القدماء: أي على كونه متحصراً في مجال محذد. ني 
رأي شريعتي؛ كانت الأمانة التي عرضها الله على الإنسان همي 
المسؤولية؛ والمسؤولية الكبرى تقع على عاتق العالم. فهو يعتبر أن 
العلم المفصود في القرآن هو حيازة الفكر المستئير؛: ويجب فهمه في 
إطار الأيديولوجيا الشعبية الثورية الحديثة”'. 
في كتاب الإنسان والإيمان؛ يشير مرنضى مطهري إلى التناقض بين 
العلم والإيمان في العهد القديم ويقسم تاريخ المدنية الغربية إلى 
عصرين رئيسين؛ عصر الإيمان وعصر العلم: 
بيئما ينقسم تاريخ المدئية الإسلامية إلى عصرين: عصر 
«الننثم» الذي هو عصر الإيمان والعلم معاأ؛ وعصر 
الإنحطاط الذي ندهور فيه العلم والإيمان8". 
ويخلص إلى تعريف العلم على النحو الآني 
تعود الرؤية الواسعة للإنسان حول الكون إلى مجموع 
المحاولات البشرية التي تكدست وثكاملت خلال قرون 
متطاولة. وانصبّت هذه الرؤية في قواعد وضوابط ومنطق 
خاص روْضِعَْ لها اسم العلم0*. 
)1١(‏ شريعتي على: مسؤولية شيعي بودنء طهران؛ 8114/1497 اء ص 50-58. 
(؟) المطهري؛ مرتضى: الإنسان والإيمان. منظمة الإعلام الإسلامي؛ طهران. 5ه 
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كما يخلص إلى أنْ «التاريخ وعلوم الطبيعة وعلم النفس؛ هي فروحٌ 
للعلم الذي حضش القرآنُ الإنسانٌ عليه0"©. 

في رأي مهدي بازركان: يجب عدم قصر العلم على مجال معين» 
بل ينبغي فهمه بأوسع مآ يمكن. فهر يرى أن العلم أشبه ما يكون 
بقاض عادل ‏ حو غيرٌ منحاذ ولا هدف له إلا طلب ال ويثراءى 
عند بازركان اعتراضٌ الغزالي على قصر كل طائفةٍ العلمّ على مجالها 
المحدرد. لكنه ما يلبث أن يقرل: 








وَهْبَ اللهُ الإنسانٌ معرفة الأسماء: القرآن لا يقول معرفة 
الله أر عالم الملكوت؛ بل كانت المعرفةٌ متعلقةٌ بالأشياء 
المسماة» إنها معرفة من التوع الذي تتعلق به لاحقةٌ "روماه" 
(معل هماهت ,زتدامعع ,زوماهنة)؛ ولا يسكن حصره في 
مجال بعينه29, 


كذلك يساوي العالم الشيعي العراقي محمد باقر الصدر ببن العلم 
والعلم الحديث؛ مشيراً إلى أن القرآن كشف أسراراً من الكون لم تكن 
تخطر لإنسانٍ ببالٍ ثم جاء العلم ليثبتها ويدعمهاا”. وترد رؤى ممائلة عند 
عالم سني هو العلامة محمود بتء الذي يذهب إلى أن العلم ليس 


خصوصاً ب'المعرفة الدينية». ويجب أن يفهم بمعناه العام الشامل). 
قينا ب أن يفهم ب ام الشامل 








47 مش ص محفلا 

(؟) بازركان. مهدي: كمراهان. طهران. 1944/1981 ص ؟47-9. 

(؟) الصدر. محمد بائر: بحث حول المهدي: مركز الغدير للدراسات الإسلامية؛ قم الطبعة 
الأولى/ المسققة. 1445 ص 70 

(؛) شلترت؛ محمرد: من توجيهاث الإسلام: دار القلمء القاهرة؛ د. ط.؛ د ت.؛ ص 
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العلم والعلماء في القرآن 

ونقاً للقرآن؛ يبدأ طلب العلم ب التفكر ني آيات الله. يُنظر إلى 
الكون كمعرض هائل يكشف فيه اللهُ آياته للإنسان. عبر النمقل» 
يكسب الإنسان العلم بهذه الآبات ومن ثُمْ العلم بالله الخالق. يحض 
القرآن في آبات عديدة على التفكر والتعقل؛ مؤكدا أن الكفر والضلال 
إنما هما نتيجتان لعدم استعمال الإنسان قدرثه النطرية على قراءة 
«الآيات! في الكون. بصرر القرآن كل ما يلي كلآيات» للإنسان لكي 
يتأمل فيها ويُقاربها عبر الاستخدام السليم لقدرائه المنطقية: خلق 
السماوات والارض» اختلاف الليل والنهارء الفلك التي نجري في 
البحر؛ ما أنزل الله من السماء من ماء؛ تصريف الرياح والسحاب» 
الانعام رالثمار؛ الأجرام السماوية؛ اختلاف الألوان رالالسنة» 
الاختلافات الفطرية بين الرجل والمرأة؛ الهرم والضعف. خلق الأجنة 
في بطون أمهاتهم؛ قصص الأنبياء. مصائر القرون الغابرة: حياة محمد 
واللررف الني أحاطت بدعوته. ويؤمر الإنسان بالسير في الارض 
ليوتى الحكمة؛ وسيجعل الله الشك على الذين لا يعفلون ولن تغني 
عنهم الآيات والنذر إذا ما كفروا لأنهم راغبون عن التفكر. ومن 
يعرض عن «آياث» الله فقد ظلم نفسه؛ ومن ذُكْرَ بآيات ربه ثم أعرض 
عنها فإن الله سيعاقبه. 
ت التفكر والتعقل أن الندبر فرض على الإنسان كي يكسب 
العلم بالآيات فيجزم بصدورها عن علي قدير. إذأ فالتدبر سابق على 
الإيمان؛ ومع ذلك. يؤمر المؤمنون بدوام التفكر والتعقل من أجل 
زيادة الإيمان. وبالفعل. فإن آيات عديدة تخاطب الذين آمنوا وتحثهم 
على متابعة التأمل في الآيات. 
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يعبر العلم المكتسب عبر تدبر الكون باطلاً ما لم يقد إلى الإيمان 
الحقيقي والمتجدد بالله. فالفرد قد يكون عالما بالآيات ولا يعزوها إلى 
الله. العلم غير المكتمل بالإيمان هر كعلم فرعون وإبليس» لا فائدة 
منه وعقابه جهنم. يمكن للعلم في حيازة الأشرار أن يكون خطراًء لأن 
العلم بالآباث ليس مفيداً إلا كوسيلة لمعرفة الله. وربما يستعمل القرآن 
مصطلح العلم للدلالة على معرفة الأشياء والحقائق بناء على آبات 
كالآية ه من سورة بونس حيث يذكر أن الله خلن الشمس والقمر 
وقدره منازل لتعلموا عدد السنين والحساب6. ولكن التأكيد يبقى 
على أن لا قيمة للعلم بالخلق إلا إذا ما قاد إلى الإيمان أو رَسْحْه, 

كان نطور العلوم الإسلامية المشار إليه آنفأ معؤزاً بحض القرآن 
على التدبر وطلب العلم؛ ولكن ليس من آية في القرآن تحصر العلم 
في مجال معين. في الحقيقة؛ ينظر القرآن إلى جميع العلم بالأشياء 
كوسيلة وليس كغاية. ونعلأء فإن القرآن يجزم «إنما يخشى الله من 
عباده العلماة»؛ وهذا يستبعد أولئك الذين يطلبون العلم لذائه؛ وليس 
التدبر الأشياه من أجل العلم بالله والإي 

9إنما يخشى الله من عباده العلماء إن الله عزيز غفرر». 

استعمال كلمة العلماء في هذه الآيهُ مخصرص؛ عند الغزالي» 
بأولئك المؤمئين بالله وصفاته؛ ويضيف أن الكشف هو الغرض من 
علوم الدين العملية؛ والغرض من الكشف هو معرفته سبحانه. ويفسر 
العلامة الطباطبائي الآية بشكل مشابه» عندما يقول إن المراد ب العلماء 
هم العلماء باللهء وهم الذين يعرفون الله سبحانه بأسمائه وصفاته 
رافعاله معرفة تامة تطمشن بها قلوبهم وتزيل رين الشك والفلق عن 
قلوبهم. 
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لهذا فإن حَضْرٌ العلماء المسلمين؛ ماضياً وحاضراً: مصطلحي 
العلم والعلماء في فرع معرفي درن غيره لا تبرير قرآنياً له. ليس العلم 
الحقيقي بالمعنى القرآئي هو العلم ب الفقه والحديث كما يصر «الآباء 
المؤسسون؛. وليس هو علم القرن العشرين ودراسة الطبيعة كما يصر 
الحدائيون. بدفع المقدمات القرآنية إلى نتائجها المنطقية؛ يمكننا القول 
إنه بالرغم من أن العالم (بالمعنى القرآني) قد يكون فقيها (بالمعنى بعد 
القرآني عامهءهطءومم): فإن العكس ليس صحيحاً بالضرورة. 
وبالنالي. فقد لا يملك الفقيه أي علم حقيقي بالله من أي نوع كان. 
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الفصل الثاني 


الدينُ في إيران 
القروسطية وبزوغ نجم الصفويين 
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المدخل: تعريفٌ الجُوَانيَة والبَرَانِيّة 

في الفصل السابق؛ استنتجنا أنه وفقاً للقرآن: فإن الهدف النهائي 
لكل علم بشري هو عرفان الله وصفاته. أولئك الذين يكسبرن هذه 
المعرفة ويعززونها ب الإيمان ثم يُشلمون أنفسهم (الإسلام) هم العلماء 
الحقيقيون بالمعنى القرآني للكلمة. يُفترض أن الالتزام ب الشريعة 
(الإسلام) هو النتيجة المنطقية للتسليم الداخلي؛ ولكن هذا ليس 
محتوماً؛ فقد يظن البعض نفسّه مسلماً ورغم هذا يبقى مفتقرأ إلى 
الإيمان رالإسلام. 


يشتمل القرآن على الإسلام وعلى الإيمان الذي يشكل الإسلام 
مكوّنا جرهرباً فيه ويُعتبر محمد؛ كونه القناة المحورية التي ينتقل 
عبرها الوحي تجسيداً لكلا الإيمان والإسلام. يركز الإيمان؛ بصفت 
علة الرحي وغايته؛ على الحقيقة وعلى الرؤية #مسدةعءبةاء/1 القرآنيا 
يتمركز الإسلام - وهو مجموعة التعاليم المصممة لتنظيم 










للعالم؟ 
حياة أولنك الذين «أسلمواء ‏ حول الشريعة. تتناول جل الآيات المكية 





أصولٌ الإيمان والعرفان الإلهي. إذ يمكن إرجاع جذور التفكر الغيبي 
والحكمة الإلهية إلى هذه الآيات بشكل رئيس. ومعظم الأرامر القرآنية 


الم 


المتعلقة بالنواحي الانتصادية والسياسية والاجتماعية لحياة || 
35 5 
متضمُنة في الآيات المنزلة في المديئة حيث نجح محمد أخيرأ في 
تأسيس بيئة مسلمة جماعياً وحيث صار الإسلام إسلاماً ممأسساً. ويبدر 
المكية تمثل الإيمان بينما الآيات المدئية 










نمثل الإسلام. فمن بين الا ١‏ 
الآيات بروح مكية بارزة؛ تنضح بمظاهر الأسماء والصفات الإلهية؛ 
وبأمئلة عن خلق الله في الكون؛ وبأوامر التدبر وطلب العلم والإيمان. 
في الواقع» فإن عدم اقتصار الآبات المدنية على ظراهر الدين ربما دل 
على أن الإيمان» رغم كونه أ الإسلام؛ ليس مجرد مرحلة عابرة 
على طريق الإسلام؛ على العكس» فإن الإلحاح في الآبات المدئية 
على الإيمان يُظهر أن الإيمان يجب أن يُجِدّد ويُرسْخ دائماً. الإيمان 
متحرك نوعاً ماء أما الإسلام فساكن. قام محمد الذي ينظر إليه أثباعه 
على أنه المبلُغ الأمثل للوحي؛ بنقل المعرقة بالله وبأوامر الله 
(الشربعة) إلى الناس فلم يُضَعْ بالإيمان أو بالإسلام لصالح الآخرء بل 
جرى الإفرارٌ باختلافهما مع الحفاظ على تعايشهما. 








مع عدم تأييده وجودٌ «كهنوت؟ ممأسس» فإن القرآن يشير إلى 
وجود جماعة من العلماء: أولئك الذين "يعرفونه الله ويبثرن علمهم 
به وبأوامره إلى من حولهم. بناء على تواقف؟' مومع قمعم امام 
الإيمان والإسلام نظرياًء فإن العام المثالي قرآنياً هر القادر على حيازة 
ونشر العلم المنعلق بكلنا الناحيتين. ولكن في الواقعء فإن قلة من 
العلماء المسلمين قد نجحوا في دمج هاتين التاحيتين كأساس لتعليمهم 


217 وتعني توف كل منهما على الآخر. [المترجم] 


قد 


أو لتعلمهم. حيث يكون الإيمان أ الإسلام. عمليأء كان التوجه نحو 
الإسلام أقوى بكثير منه نحو الإيمان؛ وهذا جلي في الميول الدراسية 
للعلماء المسلمين عبر العصور. 


إن دراسة معرّقات الإيمان والبواعث التي تقف خلف ميل الإنسان 
إلى الإسلام أكثر منه إلى الإيمان تتطلب دراسة عميقة حول رؤية 
الإسلام إلى طبيعة الإنسان ونفسيته؛: وهو أمر خارج نطاق هذا 
الكئاب. يكفي هنا القول إِنْ الفرآن نفسه يشير إلى غلبة الإسلام على 
الإيمان. بصدع القرآن بأن أكثر البشر لا يتدبرون الآيات ومن ثم فهُمْ 
لا بوسون بالله حقاً؛ ومن أولئك الذين يؤمنون يؤمن أكثرهم بشكل 
نافص» وما يؤمن أكثرهم إلا رهم مشركون بالله'"". وينص [القرآن]ء 
كما أسلفناء على أن جل ما يُرى إيماناً إنما هو إسلام متنكر بزئي 
الإيمان”". لذاء فإحدى نقائص الإيمان قد تكون الاهتمامٌ الخطأ 
بالإسلام على حساب الإيمان؛ وكما لاحظث أن ماري شيمل 56م 
#«سصنءة 56ول3» فإن غالبية المسلمين تبعواء وما يزالون؛ الوجه 
الظاهر للإسلام بيئما هدفت أقلية ضثيلة إلى «معرفة الله وحبّه المؤذي 
إلى التجاةة 9 





(1) في القرآن إشاراث عديدة إلى لامبالاة الإنسان باآياث الله؟ وإلى أن معظم الناس لا. 
بملكون إيماناً بالخالق قائماً على العلم. ف إن في ذلك لآية وما كان أكثرهم مؤمنين 
انتكرر لا أفل من ثماني مرات في سورة الشعراه (الآيات ١‏ 4ت 11307 0151 154 
6 4لا1ء و190). واحدة من أصمق الإشاراث القرآنية إلى نقص الإيمان هي الثي ثره 
في سورة بوسف, الآية ٠١5‏ فزوما يؤمن أكثرهم بالله إلا رهم مشركون». 

(1) أبرز الأمثلة هي آبة بئي أسد الآنفة الذكر. 

() مزومط1 - «مفعان”ا كن عأموظ م1 نلعانا'عنار' هذا ,(جهامطعمة1 .3 .إلا طناب) تممصوط مامالا 

6ج ,19757 ك7 مم فهمة) بدمامدص سم عمجل :ممما لمال فر 
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هذا الانقسام بين ما تدعوه شيمل وآخرون الظاهري والباطني هو 
انقسام بين في الميول المدرسية ل العلماء؛ ويُسَهل بالتالي فُرْرٌ غالبية 
العلماء المسلمين التاريخية إلى فريقين اثنين: أولهما يهدف إلى معرلة 
الله؛ وثانيهما إلى معرفة أوامر الله. ويعبر بعض المؤلفين ب أهل 
الباطن وأهل الظاهر”'؟؛ أما الفيلسوف الصفوي الملا صدرا فيُشير إلى 
أهل الكشف وأهل النقل. حيث يدل السابق على من يستعمل التدبر 
رالتعقل والحكمة الإلهبة لمعرفة الله بينما يدل اللاحق على من يفني 
عمره في دراسة العلوم الثقلية'". ويتكلم أحد الباحثين في سياق هذه 
ة في إيران الصفوية على الصراع المزمن «بين الصوني 
رالفقيه:9©, 















ومن أجل تحاشي الوقوع في شراك الإبهام والْبس؛ عليئا تجئب 
استعمال مصطلححي «الظاهرة #6عام»» و(الباطن؟ 716عاد» لأن اللاحق 
بدل على مفاهيم نخبوية. ومع أن | آن ينص على أن الإيمان 
الحقيقي بالله ومعرفته محصوران في قلّةء فإن الإرشاد الإلهي الذي به 
يحصل الإيمان مُتاحٌ للجميع ‏ نظرياً على الاقل”؟". لذا فبدلا من 











(1) الشرشتري؛ نور الله: مجالس المؤمنين؛ طهران؛ المكتبة الإسلامية. ج؟ ص 85 

(؟) الشيرازي؛ صدر الدين: تفسير سورة الواقعة. طهران؛ انتشارات مولى. 14287 ص 
ا 

(5) دائش بزوه: محمد تفي : فهرست 
طهران؛ مطبعة جامعة طهران: 441 
بعد الآن كالثالي : دائش بزره؛ فهرسث. 

(4) من أجل عرض ترضيحي لمفهوم الهداية القرآتي» انظر: 
راف لأعنا) اموجمل مجاه مماطاعو0 أمعلطاع عطا خا برص 3 4 :مملاعمال إه 002 رتقططمه سوه 

91-96 ,مم ,(1960. 









فاته إهدائي آنا مشكاة بكتابخانه دانشكاه ثهران». 
ج؟ ص 708. سوف نثير لهذا الكتاب 





"'باطني؛ واظاهري؛: أتترح استعمال مصطلحي اجُوَاني؛ #فللفمجعاهط 
وابَرائي» ؛«المدععه””". #الجراني؟ هو العالم المسلم الذي يركز 
اهتمامه أساساً على أصول الإيمان ‏ التوحيد والنبوة والمعاد - وبشكل 
أخصٌ على اكتساب المعرفة بالله وصفاته ونشر هذه المعرفة. بهذا 








ب إلا يمه إلا المطفرون4. في الفقه الإسلامي» وهو عالم البرانيين؛ نرقر 
هذه الآبة الاساسس النصي للحكم بحرمة لم القرآن أو ثلارة آبائه على من هر على غبر 
المتطهر. غير أن التفسير الجرائي الذي يقدمه الملا صدرا يتبنى الاعتقاد بأن «الطهارة؟ 
المذكررة في الآبة إنما تدل على طهارة القلب المطلوبة قبل أن يحاول أي شخص اكتساب 
المعرفة بالنفس وبالك. انظر رسالة الملا صدرا سه أصل؛ النشارات مولى؛ طهران. 
/1447ء ص8 .1١‏ بما أن التفسيرين لبسا متناقضين» فليس من دلبل على استصالة 
جمعهما مما١‏ ربالفعل؛ فإن الغزالي» الذي ربما كان أكثر من سمى إلى الترفيق بين 
المفاربتين البرّانية والجزانية» يحذر من «خطر تفضيل أحد التفسيرين على الآعخر عندما 
يكرن كلاهما صالحا. لكن الملا صدرا يصرّ على أن تفسيرء الجوائي يمكس مباشرة 
المعنى الحقيقي للآبة» وأن ما يمنع المرء من مقاربة القرآن ليس هو القذارة الجسدبة وإنما 
'درن الإيمان» (سه أصل؛ ص .)٠١©‏ لا يعني رفض صدرا للتفسير البراني لهذه الآبة بأي, 
شكل من الاشكال أنه كآن مناهضا لاستنباط الميادئ الشرعية من نص القرآن! رينبغي لهم 
احشجاجه في السباق العام لسه اصل (انظر الفصل الثالث)» التي هي [رسالة] عنيفة ضصد 
البزانية رليس ضد الفقه. إن الانطباع العام الذي يتركه صدرا هر أن قراعد الففه يمكن 
فهمها فقط استدلاليا من القرآن؛ وبذا بنرك جميع الآياث مفتوحة على نفسيرات عديدة. 
ويححدث أن يتناف التأريل الجواني بشكل صارخ مع التفسير البراتي. مثل ما هو الحبال 
في النص المشهرر لابن عربي حول النبي وح في كتابه فصوص الحكم. ولكن بشكل 
عام؛ فإن من الممكن عادة تبني القراءتين الجرّائية والبزالية. 

(؟) إن اعتماد مصطلي «جواني؛ وابراني عائد إلى ورودهما في حديث ثبوي بالمعنى ذائه 
الذي بريده المؤلف. ولذا وجد المترجم أنهما أدق ما يفيد المعنى . والحديث هر : «ما من 

عبد إلا وله جواني ربرائي» فمن أصلح جوائيّ أصلح الله رمن انيد 
. .16 انظر: الشيخ الطوسي؛ مالي الشيخ الطوسي: قم؛ مؤسسة البعئة» 1944 

من/101 404 . أما صحة إسناد الحديث؛ فتلك مسألة أخرى. [المترجم]. 
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المعنى» فإن الجؤانية أفضل ما تمثلت بأولئك الذين ارتبطوا بشكل أو 
بآخر بالطرق الصوفية؛ مع أن هناك من الجؤاتثين من لم يرتبط رسمياً 
بأي طريقة صوفية وأبرز هؤلاء الغزالي والملا صدرا. بالمقابل؛ فإن 
«البراني؛ هو العالم المسلم الذي ركز جهوده الدراسية على الملوم 
النقلية وكان جل اهتمامه منصبًاً على التبحر في «الفروع؛ وتشرهاء 
وبالاخص الفقه والحديث. إن عُمْرَ الاستفطاب الجوائي ‏ البراني هو 
من عمر الإسلام نفسهء ويجب النظر إليه كانعكاس للنظرة المشوهة 
إلى المُمْتقْد (الإيمان) والعمل (الإسلام) عند جمهور المسلمين. رمع 
ذلك. فليس الهدف أن نسائل عمق إيمان «البرانيين» ولا عمق إسلام 
«الجوانيين»: وإنما يتعلق الأمر بالتوجه الغالب على كل طرف. تبسيط 
مخلٌ هو افتراض أن جميع العلماء المسلمين هم إما جوانيون أر 
برائيون بالمطلن ني مقاربتهم ومؤلفاتهم. فتصديقاً لروح القرآن؛ انوجد 
دائماً علماه ممن حاولوا جمع الإيمان والإسلام: الأصول رالفروع؛ 
العقل والتقل؛ وممن أظهروا التلاحم بين البعدين الجواني والبرائي في 
رسالة الإسلام. مجدّداً» فإن الأمثلة البارزة هي الغزالي عند السنة 
والملا صدرا عند الشيعة. توجد مسألة ثنائية الجواني - البراني ني 
السباقين الشيعي والسني؛ ويعترف ممثلون للمذهبين بأهمية هذه الثنائية 
للامة الإسلامية راهناً. في رأي العالم السني: محمد نقيب العطاس» 
الذي عرضناه سابقاًء فإن صعود العلماء الزائفين أدى إلى المماهاة 
الكاذبة ل العلم بالفقه: 








إنهم (العلماء) يستمتعون بكثرة المجادلة والمحاججة على 
الرغم من إدانة القرآن المتكررة لذلك؛ ما يؤدي فقط إلى بناء 
جبال هائلة على تلال فقهيّة صغيرة يتيه في دروبها المعماة 
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عوام المسلمين دون دليل أو هاد. يؤدي هذا الضياع إلى 
التركيز على اختلافات المذاهب. وإلى التشبث با 
داخلها... إن نركيزهم [العلماء الزائفين] الدائم على || 
يقود إلى إهمال مشكلة التربية الحفيقية. إنهم مرتاحون لإبقاء 
معرفة المسلمين في فرض العين محدودة؛ مع سماحهم 
بتطور المعرفة في فرض الكفاية بشكل هائل. بهذه الطريقة» 
فإن حجم المعرفة الدنيوية ينمو باطراد قياس على المعرفة 
الدينية؛ ويسلخ المسلم معظم سني رشده عالماً بالدنيا أكثر 
منه بالدين. لهذا لدينا مسلمون ضعفاء وقادة [أي علماء] 
هزيلون وخطرون ممن يتجِمْد علمهم بالإسلام دون مسترى 
النضج؛ وبسبب هذا يبدو الإسلام نفسه #متخلفة وامشرهاً» 


أ ينوك حنى «بأشن»90. 








وفي حين يحدد العطاس المشكلة من حيث النمو الخاطئ لمعرفة 
فرض الكفابة ‏ وبالذات العلم ب الفروع ‏ إلى حد تفوقت معه على 
معرفة فرض العين الأكثر أهمية والذي يصفه في مكان آخر بأنه معرفةٌ 
الله””2؛ يصل المؤلف الشيعي محمد يوسفي إلى نتيجة ممائلة عبر 
التركيز على التوثر بين الإيمان والإسلام: 


أكثر المسلمين مسلمون بالاسم والعرف والمرقع 
الجغرائي فحسب: هم لا يتدبرون ولا يتفكرون؛ ويأخذون 
إيمائهم ‏ وهو أدنى أشكال الإيمان ‏ أخدْ المسلّمات ولا 


(1) مصعم ملا كه وومئملاطع مذ فاه #«ماتداندم5 بسعاحا بمسافلم طندوها! لمسسدنان ك8 عرق 


2م ,(1385 رهمتشام! للمدمدال! ,م فو ميل 


فد 
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يسائلونه أبداً. بالنسبة ل المسلم العامي. فإن المؤمن هو من 
يصلي ويصوم ويزكي: وكلما ازداد هذا منهء كلما اعتُبر أكثر 
إيماناً. عند المسلم العامي؛ الإيمان ثابتٌء أما الأعمال نهي 
قابلة للزيادة والنقصان. وبالطبع؛ فالعكس هو الصحيح في 
أما كون جل العلماء نقهاه نهر يعكس هل عموم 
جمهور المسلمين وهوسّهم بالأعمال الظاهرة التي يظنون أنها 
تشكل الإيمان. مَل الفقيه مثل طبيب يظن أنه يستطيع شفاء 
مرضاء بوصف الثياب النظيفة متجاهلاً أنه تحث تلك الثياب 
يعائي الجسد ما لا يحصى من الأمراض المزمئة. يعزز الفقية 
إيمانَ المسلم العامي بأنه [المسلم العامي] مؤمنٌ وأن الونت هر 
وفت العمل؛ لآن العمل هو مؤشر حقيقي على الإيمان... وهذا 
يزيد من وفوعه في قبضة الفقيه؛ وهر المتخصص في العمل 
أكثر من الإيمان. وهكذا تُكْمُلُ الدائرة نفسها20. 





ويمضي بوسفي قائلاً إن كره الفقيه للمسائل المنحصرة في معرفة 


النفس ومنزلة التلّق الحقيقية أمام الخالق إنما ب 





من خوفه من حفيقة 


الإيمانء وفبه لا يكون الإنسان مسؤولاً أمام الملا أو الإمام ولكن أمام 


لبذ 


الله تفي . ريشذد على أنه في مجتمع إسلاميٌ مثالي: : السوف 

يتقلص مجال الفقيه. لأنه سيتضح للجميع أن أهميته الحقيقية - 

وبالذات بصفته فقيهاً ‏ هي أفل بكثير من تلك التي اعتاد تاريخياً على 
طلبها وتوقعهاء”. 


(1) برسفي؛ م. ك.! سرور العارفين؛ طهران. د ث.؛ ص 4-9. 
00 
(0) من صن 6 
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ولكن مالم توضع هذه المسائل في سياق تاريخي ملموس» فإنها 
ستبقى محض مجردات وسوف يتبدد أثرها في إدراكنا للتطورات المعاصرة 
في العالم الإسلامي. تقدم إيران قبل الصفوية والصفوية مسرحاً ممتازاً 
لوضع ثنائية الجواني/ البراني وصعود الفقيه في سياتهما التاريخي. 





في صيف العام 57ه/١١ ‏ 5١19م‏ دخل إسماعيل؛ الفائد 
الصفوي ذو الثلائة عشر عاماًء مدينةٌ نبريز وأعلن نفسه شاهاً. ركان 
أول أمر ملكي أصدره هو بأن تنم المناداة في الآذان: «أشهد أن لا إله 
إلا الله؛ أشهد أن محمداً رسول الله أشهد أن علياً ول الله»”". 
هكذا صار مذهب الإمامية دين للدولة في إيران. لكنْ الأمر فد يحتاج 
إلى مزيد دراسة وتمٌن. 






هذا الحدث الهائل الذي غيْر وجه إبران سياسياً واجتماعياً ودينياً 
بشكل يفوق التصور يطرح عدة أسئلة. لماذا اختير مذهب الإمامية 
بالذات ديناً جديداً للدولة» وإلى أي حد كانت الاند 
السياسية حاضرة في خبار السلالة الحاكمة الجديدة؟ وفي ضوء ثثائية 
الجواني/ البراني؛ أي وجه من وجوه مذهب الإمامية سَيُظهَرُ للناس» 





ازية رمملههم»ت. 





(1) ما يزال تاريخ نتريج الشاه إسماعيل على تبريز بثير بعض الجدل. يجمل سخرائدامير التاريخ 
عام 4:5ه/ :1901م فيما يورده روطر في أحيداث العام /ا*كها1 :1897م 
الأخير هو التاريخ الأكثر مقبولية إجمالا من فبل المؤرحخين المعاصرين, انظر سخرائداميره. 
غياث الدين: حبيب السير في أخبار أئراد البشر. طهران. *157١ه‏ ش. / 8-84 1858م 

جا ص 130 
مهنا هط .قه ,مشامدل5 رمم مذد له ململعم مت ططاح مصدله ممدقاء لاص مممدلة 
256 بوم 2 يمه 1931-4 شه م8) ممقلمة 10 ع برا 





وللمورخين اللاحقين: 
,38-9 جم ,1939 «ماتمؤثلة) اجعله3 نامسا ملك زه «رمودىة/ل ,موسمه3 معاسسدق. 
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ولماذا؟ ما هو مدى انتشار مذهب الإمامية في إيران قبل إسماعيل؟ 
رإن وُجدء فبأي حدود ساعد ذلك في تبنيه ديئاً جديداً للدولة؟ 

يؤمّن السؤالان الأخيران. واللذان سنجيب عنهما أولاء ثقطة بدو 
مناسبة. بحسب السيد حسين نصرء فإن الأرضية كانت ملائمة لما 
بسميه 'التوطيد المفاجىء للتشيع» و«التغير السريع؟ الذي نتج عنه. كما 
يذكر قروناً عدة من تطور الففه والعقيدة الشيعيين ونمو الطرق الصوفية 
الشيعية الميول؛ إضافة إلى تأسبس نظم سياسية شيعية سابقة على 
الصفريين» وكلها عوامل رئيسة في غلبة النشيع على البلاو”2, 

ومع أن مزاعم نصر مقبولة بمعنى ماء فإن من الخطأ اعتبازها 
اتفسيراتٍ لما يراه تغييرأ طفيفا نسبياً في التوجه الديني. فعبارة «صار 
التشيع دينا للدولة»؛ البديهية لدى المؤرخين المحدثين في ما يتعلن 
بالعصر الصفوي؛ هي عبارة مبهمة جد لأنها تفترضص أن التشيع كيان 
متراصٌ علطاناه06: واضحٌ المعالم. لكن النشيع؛ كما هو الإسلام؛ قد 
يعني شيئاً مخئلفاً لكل شخصء ومن الصعب دراسة التاريخ الديني 
رالسياسي للعصر الصفوي دون تحديد مصطلحات ثلاثة: النشيع 
رالتصرف والإسلام. وتبدو حجمة نصر وآخرين أوهى إذا ما كائوا 
يقصدون بمصطلح التشيع النظامٌ الدينيُ الذي مأسسه 64 العم منااناومز 





(1) أنظر مقالة نصر المعثوة 
-271 .وم ,(1974 ومضمة عنها/!)7 .أو ,تمتفسا3 سنعمم! هذ 'متدعه فاسلهة م عمتوااعم 
271273 لإتلستعصود ,286 
من أجل عرض تاريفي مفصل للأحداث التي رائقت صعود الصفوين» وخاصة 
علانتهم بحكام الآى قويئلو والقره قويتلوء انظر: 
إتلارمة) ا«مفس ململ عنس سانا امماعلمهم الل د وملاويسة معطا متصتاط معطا 9 
(1936 رمتعا 


لف 


الفقهاء الإماميون مع نهاية العصر الصفوي ‏ وبالذات ما يمكن تسميته 





"النشيع الإمامي البراني الأرثوذكسي". ورغم أن التشيع الأرئوذكسي لم 
يدخل فراغاً ب عندما دُعِيَ إلى إيران: فإنه دخل ككائن مجهول. 








ركما يلاحظ مازري أدمممها3: فإن التشيع كان مستغرّباً إلى درجة أن 
المؤرخ المشهور روملو اضطر إلى احتساب بعض التواريخ ليتبقن متى 
كانت المرة الأخخيرة حين قرأ أو سمع عنه”". 

بناء عليه يمكن تعديل ترجيحات حسين نصر ‏ المضْلّلة درن 
عمد لتصبر كما يلي. أولاء مع صحة كون الفقه والعقائد الإمابيين 
(الأرثوذكسيين) قد تطوراً لقرون عدة قبل الصفويين؛ فإن تطورهما كان 
انتيجة جهود العلماء العرب العاملين بأجمعهم خارج المجال الإيراني. 
ثانباًء صحيح أن التصوف بكل أطيافه وتنويعاته ازدهر في إبران قبل 
الصفوية وكان كثير منه علوي الهرى 14ل4-ه:م؛ إلا أن هذا يجب آلآ 
يفسر بأنه كان شيعي الهرى 116ف60-50م بالمعثى الأرئوذكسي للكلمة. 
الثأ؛ كانت «الأنظمة السياسية الشيعية» التي يذكرها نصر ظواهر عابرة 
ني معظم الأحيان؛ كما كان تشيعها إما إسمياً وإما هرطفياً. 

ما كان إذاً حال الدين عامة؛ والتشيع خاصة:؛ في إيران قبل 
الصفوية؟ هذا ما سنجيب عنه الآن. 
مذهب الإمامية في إيران قبل الصفوية 

كانت أسس العقيدة والفقه الإماميين قد وُضعت في منتصف الفرن 
الخامس الهجري/ الحادي عشر للميلاد: وانطلاقاً من حينها صار 
بالإمكان الكلام على «أرنوذكسية»؛ كانت «الكتب الأربعة؛ للاحاديث 


)1١‏ .2م ,(ة37 ,ممفطد ان مم5 عل إه مذهاد0 116 بندمسسملة ١‏ اعمضاقة 


في 





الشيعية ‏ وهي حجر الزاوية في الفقه والحديث ١‏ 
منذ زمن طويل”'2؛ كما كان علم الكلام الشيعي قد تخلص من الغلو 
الذي أظهره في مراحل نشوئه وازداد قرباً من المعتقدات شبه المعتزلية 
التي سوف يقترن بها إجمالاً مذاك؛ رجرى اتخاذ خطرات مهمة 
لتحديد أصول الفقه الشيعي ولوضع القاعدة النظرية لدور الفقهاء 
ومنزلتهم. حصلت هذه التطورات في مراكز تقليدية عدة لمذهب 
الإمامية مثل فم وبغداد والنجف. وقام بها علماء عرب وفرس على 
حد سواء. وقد جمِعَتْ مكونات البرّانية الإمامية الأرثوذكسية؛ الني 
ستدميها وتعمفها الأجيال اللاحقة؛ على يد خماسي المعي من 
الرجال. تحدُرٌ ثلاثةُ منهم من إيران: والخمسة هم: محمد الكليئي 
الك 814ه/ 4١‏ 441م): محمد القمي المعروف أيضاً بابن بابويه 
(ت. 841ه/ !94 597م)؛ محمد الطوسي المعروف بشيخ الطائفة 
0 الاك ين 08١1م)؛‏ الشيخ المفيد (ت. 11ه/؟77. 
٠١7‏ م). وعلم الهدى [الشريف المرتضي] (ت. 481ه/ 14 - 
46م ). يُشار عادة إلى الكليني وابن بابويه وشيخ الطائفة 
باالمحمدين الثلاثة؟؛ ويُعترف بهم في الأوساط الإمامية على أنهم 
«الآباء المؤسسون» لمذهب الإمامية الأرئوذكسي. 








مند بداية القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي؛. رحتى أواسط 
القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي؛ كان أهم العلماء ني 
)١(‏ من أجل ناريخ رجبز لمذهب الإمامية والدور الذي لعبه «الآباء المؤسسون» في تطوير 

عقائده» اتظرة 
جملعدة له مموابامدطا قد روعالا م3 :مانا تلظ ها مسومل جاه مجطتهاة جهزوه ا 
61-91 بوم ,(1985 حعمم رالدوبلمنا علدلا تمعسمكا سم36) 3ك 
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العالم الشبعي الإثئي عشري من الفرس» ولكن انزياحاً حصل في لهاية 
العصر السلجوقي؛ ففي القرون الأربعة التالية أو حتى انتهاء المصر 
الصفوي تقريباً كان أهم العلماه من العرب؛ كما ازدهرت المراكز 
الشبعية المهمة خارج إيران. يمكن استنتاج رؤية موثوقة عن الانتشار 
الجغرافي لمذهب الإمامية من خلال التحليل الإحصائي للاصول 
الجغرافية للعلماء الإماميين العاملين في الحقبة المستكشّفة. من 
الجداول الموضوعة لإظهار أصول العلماء الإماميين الذين توفوا مئذ 
الفرن 4ه/ ١٠م‏ إلى 7١ه/18م.‏ يظهر جلياً أن فترة الذروة للعلماء 
الفرس كانت الفرن السادس هجري/ الثاني عشر الميلادي”". وبدءاً من 
القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي؛ استلم العلماء العمرب 
زمام المبادرة؛ وتركز مذهب الإمامية عامة خارج إيران. صارت 
الأحساء وجبل عامل والبحرين والحلة أهم مراكز الدراسة الشيعية؛ 
رظلت كذلك حتى نهاية العصر الصفري. 

يقدم الكتاب الجغرافي نزهة القلوب: لصاحبه حمد الله مسترفي 
الفزويني والمكتوب سنة ٠4/اه/ ”8‏ ٠14م؛‏ صورةٌ مشابهة عن 
وجود مذهب الإمامية في إيران والعراق. فمن أصل 54 مكاناً يُذكر 
الانعماء الديني لسكانه؛ هناك ١4‏ مكاناً نقط يغلب على سكاله 
المذهب الإمامي”". أما المناطق الأساسية لمذهب الإمامية في إيران 
مباشرة قبل العصر الصفوي فهي المراكز الإمامية التقليدية كالري 
وسبزوار وكاشان وقم؛ إضافة إلى الهلال الشمالي من جيلان إلى 


0 .7,123وراقفة بوم قلا 
(1) 4ه معنا بوم فدما) مومسماق ع .0 برط .أقمها ,مشوله بمطصفة ,سماد ا! لملا اسماة 
«توموم ب(1919. .06 
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مازئدران. وبحسب مستوفي؛ فإن أكثر القرى والمدن في إيران غلب 
عليها المذهبان الشافعي والحنفي؛ مع عدم وجود مناطق خالصة أي 
من المذاهب الفقهية. لافثٌ جدأ هو وصف مستوفي للشبعة الإمامية 

في البلداث التي يغلبون عليها بأنهم #في غاية التعصب:”". ويبدو أن 
ع بين الإمامية والسئة قد تمحور أساساً حول مسألة أفضلية علي 
على الخلفاء الثلاثة الأوائل. في مجالس المؤمنين: يذكر القاضي نور 
الله الشوشتري؛ وهو شيعي متشددء أحداثاً عدة يظهر فيها الإماميرن 
وهم يحاولون النيل من نظرائهم السئة بطرق رخيصة كالاستهزاء والنبر 
بالالقاب”". وني الونت عينه. يبذل الشوشتري قصارى جهده لإثبات 
أن إيران كانت إمامية بمعظمها قبل الصفويين» وأنْ كثيرأ من فحول 
العلماء المعروفين بالتسئن كانوا في الحقيقة إماميين يمارسرن التقية. 
بالنسبة للشوشتري؛ بكفي بِيثُ واحد من شعر الرومي في مددح آل 
البيث لإفناعه بأن الشاعر كان إماميا©". 


ومع هذاء فإن إسماعيل عجز بعد فتحه تبريز عن العثور على أي 
ة عن المبادئ العامة للإمامية: ما عدا مخطرطة يثيمة في الفقه 
كانت في مكتبة خاصة نائية؛ وهذا يدل على أن إيران كانث؛ على 
الأقل من ناحية المذهب؛ سنية غالباً قبل الصفويين”. ولأكثر من 





مد 


(1) رأى مستوفي أن جمهور الناس في كل من قم وفرهان وأوْه شيعة متعصبون. 

(1) الشرشتري؛ نور الله: مجالس المؤننين. ج١‏ ص شلاء غم 048 لإ4: 48, 

© من ع س العلل 

(4) كانت المخطوطة المهملة نسح من قواعد الإسلام للحسن بن بوسف [بن] المطهر 
الحلي(ث. 17لاه/ 1877-88م): وُجدث في مكيبة تخص المدعر الفاضي نور الله 
زيتوني. انظرة 





61 بج 1١‏ بقملا رطا ساسلا معطا ماصع 


عِقَدِء لم يُعثر في كاشان على فقيه إمامي واحد متضلع: رغم أنها 
كانت معروفة ب دار المؤمنين لشدة تشيعها". 

خلال الحقبتين المغولية والإيلخانية: عندما كان علماء الإمامية 
المبْزين راسخي الوجرد خارج إيران: حاول المذهب الإمامي عدة 
مرات أن ينفذ إلى إيران؛ مع أنه يجدر ملاحظة أن المحاولات التي 
قام بها علماء الإمامية كانث مرجهة إلى شخوص الحكام وليس إلى 
العامة. ورغم بربرية الاجتياح المغولي والفوضى التي ألحقها بالمجتمع 
المسلم؛ فإن الحقبة المغولية/ الإيلخانية تميزت بمناخ مفاجئ من 
التسامح الديني. وقد أفسح نحرر الحكام الإيلخانيين في المسائل 
الدينية المجال واسعاً أمام جدل مُسْمعِرٍ بين أتباع الجماعات والمذاهب 
الفقهية المختلفة. وكان معظمها يحدث في محضر السلطان, أما العالم 
المسؤول أساساً عن محاولة نشر التشيع الإمامي في الحقبة المغرلية 
فهر ابن المطهر (ت. 15لاه/ 5‏ 1510م)؛ المعروف بالعلامة 
الحلي؛ والذي على يده تشيع السلطان المغولي أولجايتوخدابنداه 
(حكم .)١15171504‏ فبعد مناظرة في مجلس السلطان بين ممثلي 
المذاهب الففهية المختلفة: وهي التي يروى أن العلامة الحلي قدم 
فيها عرضاً مقئعاً لعقائد الإمامية؛ اعتئق أولجايتوخدابئداه مذهب 
الإمامية وأمر بإعلانه مذهباً رسمياً للبلاد””“. ولكن سرعان ما تبين أن 
نجاح العلامة الحلي كان قصير الأمدء فما لبث أن #رجع السلطان عن 





(0) هاما 
(1) نظهر رواية تشع أولجاينو في مجالس المؤمنين ج7 ص 177-558 رفي قصص 
العلماء للشتكابني ص 59/4-:78؟ وفي حبيب السير لخواندامير. ج” صن 148. 
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مذهب الرفض وكتب إلى بلاده أن يقر الئاس على مذهب أهل السنة 
والجماعة»0. 


كان العلامة الحلي برَانياً صميماً وأبرزٌ علماء الإمامية في عصره 
دون منازع؛ ولذا ما كان مفاجثاً أن تكون الدعوة التي يجب أن يفوم 
بها كل مؤمن إنما تحصل بالنسبة إليه أساساً على مستوى الإسلام 
وليس الإيمان. نادراً ما تُلهر المصادر التاريخية البرانيين وهم يتجادلون 
فيما بيئهم ‏ أو مع من يدعوئهم إلى الإسلام ‏ حول أهمية معرفة 
النفس أو العرفان الإلهي. هذا إن ظهررا أصلاً على هذه الحال0, 
مما يجدر ذكره هنا أنه بالنسبة للشيعي الإمامي؛ فإن تشيع المسلم 
الآخر أهم من إسلام غير المسلم. إنْ كانت أصول الإيمان مهمة أصلاً 
للبرانيين الإمامبين؛ فإن ما يهمهم ليس الأصول المشتركة مع السنة» 
ولكن أصول المذهب الإمامي. في رأي الحلي: أشرف مسائل 
المسلمين هي الإمامة. وهذا هر الهاجس الذي جه نشاطه التبليغي. 
وقد أجاب الفقيه الحنبلي ابن تيمية (ت. 58/اها/م ‏ 18710) الحلي 
قائلاً: «نقوله إن مسألة الإمامة أهم المطالب كذب ب الإجماع؛ إذ 
الإيمان أهم:2. 








لق لذ محمد بن عبد الله؛ رحلة ابن بطوطة؛ ييروت؛ 1476 ص 7009 

(1) الا يتضمن فصص العلماء للتنكاببي. وهو الذي يحوي ثراجم أكثر من ١9١‏ عال 
أي ذكرٍ لجدال في مسائل متعلقة بالإيمان أو المعرقة؛ مع أنه بستطرد ني قصص 
مناقشات في مجائي القفه والاصول. أما مجالس المؤمنين للششتري؛ وعلى الرغم من 
ميول المؤلف الصرفية الواضحة؛ فهر يخلو من أي نقاش ملموس في أصول الدين 
والعرفان الإلهي. 

(5) الذهبي؛ محمد بن عثمان؛ المتتقى من منهاج السنة والاعتدال. القاهرة: 151/4/ 64- 
قل صن 56 








خلال عصر دول الخلفاء؛ ما بعد الحقبة الإيلخانية: صارت علاقة 
الإمامية الأرئوذكسية بالسلالات الحاكمة أكثر ضبابية. تذعي المصادر 
الشيعية أن العديد من هذه السلالات ‏ خاصة الجربائية ولاسدطيط. 
والجلايرية والقره قويئلو ‏ اعتنقت أفكاراً شيعية» ولكن من غير 
الواضح إلى أي مدى كان هؤلاء يستعملون التشبع وسيلة للحصول 
على طاعة الرعية. لكنه من الواضح أن طابع التشيع الذي اعتنقوه كان 
بعيدا عن الأرئوذكسية؛ نمثلء بكشف شعر جهان شاه ثره قويدلو عن 
نوع من الغلو الشيعي الهوى السائد في المنطفة آنذالك9. 

لكن علماء الإمامية الأرثوذكسيين تابعوا حملة الحلي لإعادة 
مذهب الإمامية إلى إيران عبر النخب الحاكمة. وقد حقق أحمد بن 
نهد الحلي (ث. ١84ه// 7‏ 15478م) نجاحا ممائلاً لما حققه 
سلفه ابن المظهر؛ رذلك بتشيع آسبندء شقيق جهان شاه وحاكم 
العراق من 4175ه/ 71‏ 1158م إلى 48هه/ 44 4140ام. بثل 
غيره المذكور آنفأء كان نشيع آسبند نتيجة لمناظرة بين المذاهب ني 
البلاط في بغداد؛ وتم تبني المذهب الإمامي دينأ للدولة ‏ الإقليم. 
من غير المعلوم كم استمرت الأمور على هذا النحوء ولكن من غير 
المؤكد أنها بفيت طويلاً بعد ترك آسبند منصبّه0”. كان ابن فهد 
أستاذا لمحمد بن فلاح (ت. 411ه/١ ‏ 1437م): المعررف 





)١(‏ من أجل نماذج من شعر جهان شاءء الظر: 
15 بام رككمكق وز “رتممة ولط هه دتسرممدسدي طمط3 جمذال" ,بملدسمم 31 ماستفعالا 
271 بهم ب(54و1) 
(؟) من أجل عرض مختصر جدأً للظروف التي أحاطت بتحوّله؛ انظر: الششئريء مجالس 
المؤمنين. ج ؟ ص .7/٠١‏ جرت المناظرة بين المذاهب عام + 4ه 1159-51 م. رقد 
اثوفي الميرزا إسبند بعدها بشماتي سنين. 











يذل 


بالمشعشع ومؤسس حركة المشعشعية في الجنوب الشرقي لإيران. 
كانت أفكار الحركة من نمط الغلاةء وقد أدائها ابن فهد الذي يروى 
أنه نفسه مال إلى الغلو, 


السربدارية هي الأخرى حركة شيعية هرطقية كانت لها ارتباطات 
مع علماء إماميين من ذوي التوجه العام «تهملادنةه: وهي طريقة 
صوفية شبعبة الهوى ظهرت في خراسان بعد العام 8"الاه/)ا - 
2" كان السربداريون مجمرعة من الحكام الذين أسسوا «دولة» 
انتظاراً لظهور الإمام المهدي الغائب. ما قام به السربدارية مثير 
للاهتمام؛ لأنهم أساسأً طريقة صوفية تحرلت إلى حركة عسكرية شيعية 
الهوى من أجل الوصول إلى السلطة؛ ومن أجل ما يعبر عنه مازوي 
أنادهتقة بافرض العدل عن طريق الاستبداد'". هذه التركيبة من 
التصوف والتشيع والاستبداد هي نفسها التي انوجدت في الطريقة 
الصفوية التي وصلت إلى السلطة في إيران بعدها بقرنين. وقد أرسل 
علي المؤيد  755(‏ 7417): آخر الحكام السربدارية؛ رسالة إلى العالم 
الإمامي المشهور محمد بن مكي العاملي يطلب إليه الحضور من 
دمشق إلى خراسان للمساعدة في تمكين مذهب الإمامية. لم يتمكن 
ابن مكي من الحضور لأنه كان في !| النظار محاكمته ‏ فقد كان 
متهما بالهرطقة ‏ ولكنه عوضاً عن الحضور صَنْفَ كتاب اللمعة 
الدمشقية: وهو كتاب مهم في فقه الإمامية؛ وبعث به إلى المؤيد مع 





(1) من أجل عرض واضح للدور التاريخي للسربدارية. انظر؛ كريم كشررز؛ انهضة 
سربداران در خراسان» في فرهنك إيران زمين: ج ٠١‏ (1975): ص 74-158؟, قارن 
هذا برواية الششتري في مجالس المؤطين: ج ١‏ ص 094: وج ؟ ص 510-11 

(5) ,61 ب« ,عماهام6 ,ننامستتمط 





“ا وتُعتبر رغبة الحاكم السربداري في تمكين الإمامية 
الأرثوذكسية محاولةٌ لخلق الاستقرار عبر وضع قاترن ديني منظمء 
بدل البقاء تحت رحمة الغلاة الذين جاؤوا أصلاً بالسلالة إلى 
الحكم. والذين كانوا في أواخر حكم المؤيد يشكلون عبثاً سياسيا”". 
وقد انهارت الدولة السربدارية قبل تنفيذ الخطة. وعئدما وصل 
الصفربون إلى السلطة بعد ما ينوف على مئة عام؛ استعملرا 
استراتيجية ممائلة لما استعمله السربدارية؛ ويمكن التساؤل عن مدى 
تأثرهم بالتجربة السابقة. 





كان ابن مكي أبرز علماء عصرهء ولا تغْيّر علاقته بحركة هرطقية 
من كوله برائيئ الترجه ومدافعاً باسلا عن الأرثوذكسية الإمامية”". ويقيئاً 
أنه كان معارضاً للغلو كابن نهد الذي وصل إلى إدائة حركة 
المشعشعية. أما علاقة هؤلاء العلماء بالغلاة؛ فيمكن ردّها إلى رغبتهم 
في نشر العفائد الإمامية بأي ثمن. في النهايةء هم أدركوا بالتأكيد أن 
فرض عقائدهم البرّانية الشديدة التنظيم سيكون محيطأ ##تلاسادادم 
طبيعياً للميول الغالية. يشكل ابن فهد وابن مكي؛ إلى جانب العلامة 





(1) الجزيني؛ محمد بن مكي : اللمعة الدمشقية؛ تحقيق علي الكورائي: قمء دار الفكر. ص 
٠‏ انظر أيضاً: الششئري: مجالس المؤمنين؛ ج ١‏ ص 094 

(1) الظرة 

06 بع ,2و قا) 3 مماقدباء مذ 'قمفهدق ع جمامعسد' رمناسم حمل 

برى أوبين أن حكام السربدارية. وقد هذدهم غلر العرام الذين ألهمثم الحركة إل أبعد 
الحدرده رأوا أن السبيل الوحيد للسلام والاستفرار يكمن ني النزعة المحائظة دينيا 
واجتماعيا. 

(*) من أجل تفاصبل عن سبرة العالمين» انظر قصص العلماء للتتكابني: ص 805-750 
(الشهيد الأرل) و45 (ابن فهد). 


الحلي: ما يدعوه مازوي «الحلقة المفقودة؛ بين «المحمدين الثلاثة 
الأوائل؛ و#المحمدين الثلاثة الأراخر؛ في نهاية العصر الصفوي"', 
التصوف والتطرف الشيعي الهوى (الغلو) 

كان العائق الأساسي أمام ترسيخ مذهب الإمامية الأرئوذكسي في 
إيران خلال العصور المغولية والإيلخانية هو وجود نؤنين فعالتين 
حائزتين ولا أكثر الناس؛ هما التصوف والتطرف الشيعي الهوى أو 
الغلو. وقد أدت سياسة عدم التدخل في الدين من قبل الحكام المغول 
إلى إيجاد مناخ متقبل لأي نوع من أنواع الميول الدينية» وبدءأ من 
القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي. ازدهرت الطرق الصولية 
رشبه الصوفية؛ ركان بعضها أرثوذكسياً وبعضها غالياً. ولكن كلها 
كانت موصوفة بأنها علوية الهوى. 
التصوف 

من الواضح أن تعريف الصوني والتصوف ورسم المسار التاريخي 
لتطور هذه الظاهرة وشرح معتقدات الكثرة الهائلة من طرق الصرفية 
رأفرادها هو أمر خارج نطاق الكتاب؛ ويُنصح القارئ بالرجوع إلى أي 
من الكتب النموذجية حول معتقدات الصوفية وممارساتهم من أجل 
الإطلاع على افكارهم", 





(1) ١171نم‏ سلب0 ,الاممسويح 

(؟) راحد من الأكثر شمولاً وموضوعية هو كتاب 02# تراك المشار إليه أدناه؛ لتريمينفهام 

”عالؤدلتعة7 مهم أيضاً في هذا المجال كتاب سيد حسين نصر مددلة «امدوداة معررعة 
وعنواته: 

:1973 :00 0همة) رمسظ اياك 

انظر أيضا: 7 


يصف تريمينغهام #ودهنم78, مُحِقَأَء النصوف المبكرٌ بأنه 
«استبطان 1155مماءمف»ادة طبيعي للإسلامة””“. لقد كان [التصوف] : 
.. تأكيداً لحق الفرد في ممارسة حياة من التأمل طلباً 
للاتصال بمبدأ الرجود والحقيقة؛ في مواجهة الدين الممأشس 
القائم على السلطة؛ والذي هو علاقةٌ سيد وعبد ذاثٌ اتجاه 
واحد بتشديده على الفضائل المقئئة والشعائر الطفوسية", 


في رأي تريمينغهام؛ يجب النظر إلى الصوفي المبكر كشخص يقر 
بأن العلم الحفيقي هر معرفة الله. والتي بدورها تُستحصل فقط عن 
طريق معرفة النفس'؛ كذلك؛ فإن تركيز الصوفي منصبٌ على 
الإيمان أكثر منه على ظاهر الدين (الإسلام). بمقتضى ذلك؛ كان 
الصوفي المبكر نجسيدأ للجوانية وتعبيراً عنها. ولكنْ لم ينم تجاهل 
ظاهر الدين: من أبرز ممبزات التعليم الصرفي المبكر تركيزٌه الشديد 
على الالنزام ب الشريعة وهي القناة التي يتمظهر الإسلام عبرها"؟. إذاء 


(1975 بمهما) ممعت تلق ما #ملاعف وما ,افتمشوب8 مالك 
بالإضانة إلى ! 
(1976 ب#مفعما) لم منم ااام لعاصومع عط فح جماءا ,مسمطعق لما 
(1) .م ,زا7قا مجم مماحدهت نامماء0) جسلرط نا دم :9 انق 736 مجعطوجنهة1 موه ل 


130 
07 2م قاف 
(5) انظر الفصل الخامس من 0:46 فياك لتريمينفهام دمهطودنعة:7 من أجل استعراض العفيدة. 
الصوفية في النفس. 


(4) يقتبس الندوي :4ه« من الجنبد [البغدادي] قرله : «إن طريق الظاهر (الشريعة) وطريق 
الباطن (الحفيقة) هما جانبا شيء واحد... وهما لا يتعارضان بل يتكاملان'. الظر: 
,(ك3قا) 3باه؛ بسنت ماجمارط ها "مودق فمتونجيمت مصدمات' ,ألفها3 جتفله باتمس كح 
74734 





حافظ التصوف المبكر على التناغم المُفْترَض وجوده بين البعدين 
الجواني والبرائي للدين. 
مهمة هي تسمية «النصوف المبكر»؛ لأنه مع الزمن طرات تحولات 
عدة على هذه الظاهرة؛ عن كونه تعبيراً بصف جوائية الفره الخاصة 
والصادقة: تحوّل التصوف إلى تعبير فضفاض يشمل أنماط عدة من 
#السُبل؛ ورد« ودالطُرّق» «ذنهم إلى الحقيقة. يرى تريمينغهام أن 
الماسسة التدريجية للتصوف تمت على ثلاث مراحل: من مرحلة 
التسليم الفردي لله. ثم مرحلة التسليم الجماعي لأرامر الطريقة؛ 
وبعدها إلى مرحلة التسليم لشخص واحد؛ وهو ما يدعره تريمينغهام 
بمرحلة الطائفة2"7, 
وفي المأسسة تكمن بدور التآكل. أو كما يعبر تريمينغهام: 
عبر تصوف الطريقة الجماعي الطقرسي تيدع اوره انه 
جرى تقيبد الحرية الإبداعية الفردية للصوفي رإخضاعها 
للطاعة والتجربة الجماعية. لم يُجْلْ إرشاد المعلمين الأوائل 
بحرية المريد الروحية؛ ولكن المرحلة الأخيرة التي نضمنت 
الطاعة لإرادة الشيخ الاعتباطية حؤلته إلى عبد روحي؛ ليس 
لله بل لإنسان. وإن كان هذا الإنسان من خلصاء الله". 
كان اننشار الطرق الصوفية في العالم الإسلامي. وخاصة في 
عصري المغول والإيلخائيين سبباً لتسلل البدع؛ وهو ما يغاير هدف 
التصوف الأساسي. ونشات طرق وفرق بعيدة تماماأ عن الروح الجزانية 


(1) .102-13 .وم ب«مفم0 ادك ,ممسطومنس ع7 
0١‏ ,103 بم ندل 


الصافبة للشيوخ الأوائل. لهذاء بإمكاننا تمييز نوعين من التصوف: 
التصوف السائد سهعومنهم أو تالراقي' «هذط الذي حافظ قليلاً أر 
كثيرأ على مُْل الصوفية الأوائل: وتجسّد في طرق سنية بالغة 
الأرثوذكسية كالمولوية المنتشرة في الأناضول والنقشبئدية المنتشرة في 
بلاد ما وراء النهر؛ والتصرف الفاسد فماميم,م» أو «الشعبي؟ ادك 
المتجسد في طرق كالبكتاشية والحروفية؛ الذين كانت ممارستهم 
مشيرهة لبس في عبيون البرانيين فحسبء ولكن في رأي الصرفية 








انرجد النصرف في إيران منذ البدايات؛ ففي سنة 116ه/ه ‏ 
1م كتب المقدسي يقول إنه في شيراز: 'الصرفية بجامعها كثير 
وبؤدون الذكر [يكبر] في جوامعهم بعد الجمعة ويلتفت على المنبر 
بالصلاة على النبي:”", ظل الصوفية كثراً في العصرين المغولي 
والإيلخاني. ولكن كانوا حينها قد انتظموا ني طرق وانتشروا ني 
البلاد. كانت طرف كالكبروية والتقشبئدية والنوربخشية والصفوية ‏ كيلا 
لذكر جمهرة كاملة من الفرق والمجموعات الثانوية ‏ قد استطاعت أن 
تزدهر وتستحوذ على الولاء الروحي لأعداد غفيرة من الناس؛ سواء 
منهم المتعلمون وغير المتعلمين”'“. وبالفعل؛ يبدو نوعاً من تجاهل 
مدى تغلغل التصوف في المجتمع المسلم تلك الرؤيةٌ التي نرى 
التنصرف على أنه نوع من الباطنية الدخيلة المقصورة على بعض 





(1) المقدسي؛ محمد بن أحمد: أحسن التفاسيم في معرفة الأقاليم؛ حررها رئدم لها شاكر 
لعبيي؛ دار السوبدي للنشر والتوزيع والمؤسة العربية للدراسات والنشره الطبعة 
الأول 7008 ص 595 

(1) أنظر الفصل الثاني من “مك07 قنك لتريميننهام «مطودلم::7 


00 


الصوفية السكارى الذين اصطدموا بباقي المسلمين وكانوا يتفوهون 

بشطحات من وقت لآخر. فكثيراً ما كان عشرات الألوف ينتسبون 

بشكل أو بآخر إلى إحدى الطرق في المدن الكبرى. يقال إن أكثر 

من ثلائين ألف شخص قد بابعوا الشاه نعمة الله صاحب الطريقة 

الصوفية التي نحمل اسمه. عندما زار شيراز”". يكتب الباحث 

الإيراني عباس إقبال واصفاً حال المقاطعات الشمالية من إيران بعد 
العصر المغولي: 

في نهاية حكم السلطان سعيدء تفاقم عدد الصرفية 

والعرفاء والدراويش في أذربيجان وجيلان ومازئدران؛ وصل 

ذلك حداً كان لكل محلة شبخ له مريدوه؛ ويما إن السلطان 

أبا سعيد حمى هذه المجموعات؛ فقد ُركوا رشانهم. ازداد 

عدد المريدين يوم بعد يوم. وكان أكثرهم منتمياً إلى أهل 

المَْْة أو إلى أمل الأَحُوَة؛ رهؤلاء كانوا مجمرعة من 

الصوفية العاديين الذين حاولا نشر المبادئ السامية للتصوف 

والعرفان بين الناس. كما هدفوا إلى جني ثمار محاولاتهم 

هذه عبر تهذيب أخلاقهم وتقوية الصفاء الروحي والروابط 

الأخوبة بينهم. وقد أسست هذه المجموعات العديد من 

الخائقاهات والزوايا والتكايا بفضل ال اصر الدين الذي 

دعمهم. أما مثالهم الررحي فكان أمير المؤمنين علي بن أبي 

طالب الذي رأوه مثلاً أعلى ل الأخوة والفثوة. لم يكوئوا 

متحيزين أو متعصبين على صعيد المذهب؛ كما أحجموا عن 














(1) امعط له طمالسعوزالة تصلق عل ماضيةجوماق هأ عنمم عسماله/1 ,زلل») ملنانية جمعل 
.اا مم ,(كك9ا بمسطة6) مايقل امول 


الأذية والقتل رسرقة بعضهم البعض وناضلوا للحفاظ على 

سجايا الرجولة وقيمها”". 
لا يشير الإجلال الخاص الذي تكئه هذه المجموعات لعلي إلى 
أنهم كانوا إماميين أرثوذكسيين؛ بأي شكل من الأشكال. فقد كان علي 
رأهل البيت محثرمين من السنة والشيعة على حد سواء منذ الأيام 
الأولى للإسلام. ومع أن جل الطرق الصوفية المشهورة تعود بنسبها 
الررحي إلى علي غالباً عبر أثمة [شبعة] آخرين» فإئهم كانوا فيما 
بخص المذهب من السنة؛ وهذا يدل على أن الولاء لأهل البيت 
وللبيت العلوي ليس إطلاقاً دليلاً على التشيع أو على الميول الشيعية, 
بالنسبة للنقشبندية: وهي طريقة سنية بالكامل» فإن جميع الأئمة الإثني 
عشر أهلٌ للتبجيل والتوفير؛ وهم في تعاقبهم مرشدون روحيون 
محتملون”". من بين السنة؛ عُرف الشافعية والحنفية درماً بولائهم 
ل«أهل البيث:؛ وبما أن هذين المذهبين الفقهيين كانا مننشرين في إيران 
في الحقبة التي ندرسهاء فليس مفاجئاً الانتشار الكبير للميول العلرية 
[أي حب علي لا المعنى الاصطلاحي] ‏ وليس الشيعيا 





)١(‏ إقبال: عباس: تاريخ مفصل إيران. طهران. 1817 ه. ش. ار 1851-85؛ اج ١‏ من 
دده 

(1) كتب الشبخ أحمد السرهندي. مؤسس فرع المجددية من الطريقة النغشبندية. رسائل 
جدلية حادة ضد الشبعة الإمامية» ولكنه وصف الائمة الإثني عشر بأنهم قادة جب 
الذين يودون التغرب إلى الله عبر الولاية. انظر كتابه المكتوبات؛: لكنرء 7 اج م 
0 

(*) يررى أن الأحناف المقيمين في ثم خلال القرن الرابع الهجري/ الماشر الميلادي قد 
شاركوا في مراسم || أي الإحياء المذهبي لذكرى شهادة الحسين. انظر؛ محجوبه 
محمد جعفر: أز فضائل ومناقب-خواني نا روضهءسخواني» ني [يران نامه. ج 7؛ العدد 7 
الربيع 1301)د ص 154 








نا 


يمكن العثور على تعبيرات مماثلة عن الولاء لأهل البيت بين الكبروية» 
وهم ممن لا يُشك في تسئئه: فقد اختار نجم الدين الرازي ذايه؛ وهو 
من شيوخ الطريقة: سلاجقة الأناضول معتمداً جزئياً غلى غلبة النسئن 
هناك”". كان تسئن النعمة اللهية غير مشكوك فيه: وكذلك تسئن 
الصفوية المبكرة. وهي الطريقة التي تطورت لاحقأ إلى السلالة 
الصفوية. في ضوء هذا يصبح مريباً تأكيد حسين نصر على أن نشر 
مذهب الإمامية كان سهلاً لوجود مجموعات صرفية شيعية النزعة؛ 
حتى الطرق التي أصبحت شيعية الهوى صراحةٌ في نهابة هذه الحقبة 
كالنوربخشية؛ فإنها لم تصبح شيعية إمامية أرئوذكسية ‏ على الاقل 
بالمعنى الذي براه أولئك الإماميون البرانيون الناشطون خارج إيران» 
رالذين جلبوا لاحقاً عقائدهم إلى البلاد وجذوا في إخضاع التنظيمات 
الصوفية ومن ضمنها النوربخشية. 





التطرف أو الغلو 

يمكن نعريف الغلاة (مفردها الغالي) على أنهم أرلئك الذين كانوا 
مسلمين إسمياً لكنهم تبنوا عقائد هرطقية إلى درجة تخرجهم عن نطاق 
الإسلام. نشأ الغلو مع أولى مراحل انتشار الإسلام؛ وكان جرهره هو 
عفائد من أمثال التشبيه والتناسخ والحلول. وقد ارتبط الغلو تفليدياً 
بالتشبع وأبرز مظاهره هو الإجلال العظيم للأثمة ‏ وخاصة علي - 
والذي كثيراً ما تجلى في إسباغ قوة إلهية عليه وعلى ذريته. كانت هلله 
العقائد رائجة في حياة الأئمة أنفسهم؛ ولم يتبرأ غالبية العلماء 


(1) الرازي» نجم الدين: مرصاه العباد من المبدأ إلى المعاد: تحفيق م. رياحي ٠‏ طهران؛ 
0 


ين 


الإماميين من الغلوء أقله في شكله الأقصىء إلا بعد أن تأسست 
الأرثوذكسية الإمامية في القرن الرابع ه/ العاشر م0, 


شهد العصران المغرلي والإيلخاني؛ وبالذات النصف الثاني من 
الفرن التاسع ه/ الرابع عشر م» ازدهار حركاتٍ غالية الطابع -«مساطم 
4*:نتوها على المستوى الشعبي في العالم الإسلامي. وقد انتشر الغلاة 
على الاخص في الشمال الغربي لإيران» وفي الأناضول التي شهدت 
تدفقأ هائلا للقبائل التركمانية لحل كنتيجة للغزوات المغولية 
والسياساث السلجوقية القبلية السابقة. كان تحول هذه القبائل إلى 
الإسلام إسمياًء واستمرت العقائد الشامانية”'' عناونمةسهطه بالسيطرة 
على دبنهم. ركما غلاهٌ الشيعةٍ الأوائل» تمركزت أفكار المجموعات 
المنطرفة قُبَيلَ العصر الصفوي حول علي والمهدي (الإمام الغائب) 
على رجه الخصوص. ولكن هذه المجموعات اختلفت [عن أوائل 
الغلاة عند الشبعة] في أنها تبلورت إلى حركات محاربة شبه صرفية» 
قادت التفاضات شعبية عدة ضد ‏ الحكم 26©«:طونا0ه:و»-امه» وتوجتها 
بوصول الصفويين إلى السلمطة في نهاية الفرن التاسع ه/ الخامس 


(1) يجري بحث عفائد الشيعة الأوائل بشكل موجز من قبل مارشال ج. هدجسرن العطهمه//3 

«ممولهة .© في مقاله : 
:113 بوم ,(1953) 75 :لمن ,105ل جا “#مماتماعمة مسدعدط وائط3 برائفه عط ما بسولاي 

انظر أيضاً: 

ا 'صتماوا له ووملماط عط هذ بومعبعط إه ممصمالوار ما ذه مدمتاهجعوطه عصمة" روما 8 
تكسطة وو ,(1953) 1 أن بمعلوعاما عافسرق 
مفبدةٌ أيضاً هي مقالة ستررثمان #دعتتطاه:5 المعنرز ا" في #افعجدات ترمد «مرموجة 
عاذ[ 








(؟) الشامانية هي العقائد والأديان الشديدة البدائية. [المترجم؟. 


يلن 


عشر م. وكما يلاحظ تريمينغهام: 
كانت التنظيمات الصوفية ميالة إلى استيعاب هذه 
الحركات الشعبية لأنها [التنظيمات] الطريقةٌ الوحيدة الني 
يمكن بواسطتها الحفاظ على المثل التي ثارت لاجلها هذه 

الحركات الروحية”2. 

كان «بزوغ نجم؛ التصوف, والذي تزامن مع تآكل الدين 
الأرئوذكسي (سواء السني والشيعي)؛ إضافة إلى الحلال الكثير منه 
[التصوف] إلى ما يسميه الندوي 4ه «الشبْخانيّة؛ «ولهنم””2. عواملٌ 
حاسمةٌ في نشرء الغلاة وانتشارهم إبَان هذه الفترة. وقد مهدث طرق 
صوفية معينة ‏ وبالذات اليسوية #الة«هوهلا في الأناضول ‏ الطريق أمام 
بدع سافرة وذلك بسبب المأسسة المُفرطة دوعممتلهههاانافماهعدم 
ولم يكن تبني بعض ملامح الغلو أمرأً مستبعد الحدرث. وتمثل 
البكتاشية مثالاً جيداً على المزيج من التصوف الشعبي والغلو علوي 
الهوى الذي كان رائجاً في المنطفة خلال القرنين الرابع عشر والخامس 
عشر””. فد أنيئا على ذكر بعض الحركات الغالية كالمشعشعية» 











وسنذكر حركات أخرى مهمة لاحقاً. 
بالرغم من بروز الغلوء فإن الكلام عنه من حيث الجؤائية والبزانية 


(1) .68 بم ,سلب0 ادى سمط ومنسةة 
(؟) هي مشئقة من «بيره :نم الفارسية؛ وتعني الشيخ أو المرشد الصوفي. [المترجم]. 
00 مهم هو دور اليسوية في التاريخ الصوفي التركي. انظرة 
بجهالاج سماد مفعلته رزؤملء خب" بعل عسلته وم أمظ امسا لم 
وند لخصه ل. بونا :+80 .1 تمت عنوان: 
ادن #مسلد لل ممه اط مث مسوم جاعسومها ججسهدجعانا هأ دصهة جعمروتلتري وج لجعمم ول" 
1362 بوم ,(1920) 43 
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أمر متعذر. فيما يتعلق ب الإيمان» فإن الغلاة ليسوا مؤمنين بالمعنى 
الجواني للكلمة بما إنهم مستغرقون في المخلوق وليس في الخالق؛ إذ 
يتم إشراك شخوص علي والأئمة المعبودة مع الله أو وضعها مكانه. 
فيما يتعلق بالبزانية؛ كان الغلاة مسلمين إسمياً ولكنهم نادراً ما أطاعوا 
أرامر الشريعة. إن فعلوا ذلك أصلا”". لذا لا يجب النظر إلى ولاء 
الغلاة للائمة على أنه تجسيد للتشيع بالمعنى الأرئوذكسيء وبالذات 
بالمعنى الذي كان الفقهاء البرائيون خارج إبران 4 
الوفوع في شرك ربط كل الطرق الصوفية بتطرف الغلاة» إذ أن تفيل 
المولوية من قبل المؤسسة السنية في الأناضول. وإدانئها الصاخبة للثررة 
غالية الطابع لفرقة البابائية في أواسط القرن السابع/ الثالث عشر م يؤكد 
وجود تبارين رئيسين في العمل الصوفي: الثيار العام السني 
الارئوذكسي. أو التصوف «الراقي» لمجموعات مثل المولوية؛ رالغلاة 
أو التصوف الشعبي المتمثل في مجموعات كالبكتاشية؛ ولاحقاً ني 
الفزلباش المؤيدين للصفوبين. من الخطا وصف المجموعة الثانية 
بالصوفية بالمعنى الدقيق للكلمة. لأن الالتزام بنعاليم الشريعة ليس 
فقط شرطأً لتكون مسلماً بل لتكون صوفياً بحو خاص. ولكي نعمق 
نهمنا للتفاعل بين التصوف وتطرف الغلاة؛ ننثقل الآن إلى دراسة 
المنئج الأمثل لهذين التبارين: الحركة الصفوية. 





له كما يجب عدم 








)1١‏ أبن روزبهان: تاريخ عالم آرا أميئيء الخصه وترجمه فلاديمير مينورسكي #نصافدالا 
100006 تحت عنوان 
1957 نم5 علسعامم ندرمة تممف مم ة) 1478-1490 .2 .ا ما مادموم 
من أجل عرض وجير لبول الفزلباش المتناقضة؛ انظر الصفحات 57-8 


يلما 


صعود الصفويين 

مفارقة أساسية في التاريخ الديني الإيراني هي أن ما ظل ديئأ للدولة 
في القرون الخمسة الأخيرة؛ أي التشيع براني الطابع؛ قد رض على 
الخالبية السنية من قبل حاكم غير شيعي الظاهر ولا براني التوجه. كما 
إن الصفويين ما كانوا تُرساً بالمعنى الأدق: مع أن الأصول الجغرافية 
الصحيحة للسلالة لم تحدد نهائياً بعد" 

كانت الصفوية؛ وهي التي ستغدو سلالة ملكية تعتمد المذهب 
الإمامي رافمةٌ دينية. في بادئ أمرها طريقة صوفية في بلدة أردبيل في 
أذربيجان عند بداية القرن الثامن الهجري. دخل مؤسسها؛ الشيخ صفي 
(ت. #لالاها؛ ‏ 176م): في التصوف على بد الشيخ تاج الدين 
إبراهيم زاهدي (ت. ٠٠لاه/ ٠٠‏ 1701م): وهو مرشد من جيلان 








(1) كان المؤرخ الإيرائي أحسمد كسروي برى أن الصفويين من سكان إيران الأصليين ومن عرق 
ري نقيء فير أنهم كانوا بتكلمون الآذرية: [أي] اللغة المحلية في أذربيجان. ركان 
المبحث الاساسي عند كسروي هر ما إذا كان الصفريون ند أقامرا طربلا في أذريجان أم 
أنهم هاجروا إلبها من كردستان. انظر: كسروي: أحمد: صني وتبارش؛ طهران» 
151417 هد ش. /1454-55م: وكذلك مقالته :باز هم صفوية؛ في آينده؛ المجلد 597,1 
8. وقد أعاد الباحث التركي زكي رلبدي ترجان 5هوه7 انك اعام2 فحص الدلبل 
واحتمل أن يكون أسلاف الصفريين فد رائقوا الأمير الكردي ماملان بن وهسودان عندما 
احثل هذا الأخيرأردبيل والمناطق عام .١١78‏ انظرة 
«م«وامسعلا مندما بموسعملة هذ "ممفاجفلمة ومة #متواءه'! عدة" ,جموه؟ تقلا ناميه 

177 بوم ,3 :1م :18577 بملاعمموموه). 
إن دراسات كسروي وتوجان خلصت إلى أن الصفويين ليرا من السادة. وأن التلاهمب 
بنسبهم لادعاء التحدر من علي حصل إما أثناء قيادة الخواجة عل وإما قريبا من اعثلاه 
الشاء إسماعيل نفيه للعرش. غير أن مكتشفاء باشا زاده دلدتددمج ندم تشبر إل 
أن التلاعب حصل أثناء فيادة الشيخ 0 
باشا زاده» عاش: تواريه آل عثمان. اسطنيرل. 1414. ص 739. 



















لحن 


زوج ابنته للشيخ صفي. وبعد وفاة عمه وشيخه؛ غدا الشيخ صمي 
رأسا ل الطريفة التي عرفت باسمه بعدها. 

يرسم المصدر الأساسي للمعلومات حول الشيخ صفي: رهو 
صفوة الصفاء لابن البزازء صورة للشيخ كرجل على جانب من العلم 
والحكمة والتفوى والشعبية”". وقد احتُرمتُ الطريقة الصفوية عالياً من 
فبل السلطات السياسية المعاصرة للشيخ صفي وخلال قيادة خلفائه 
الغلائة المباشرين؛ صدر الدين (ت. 48 15ؤلاه/ 97 11م)ء 
والخواجة علي (ت. 81757ه/ 14754م) والشيخ إبراهيم (ت. ١6/ه/‏ 
9 1148م). وقدّم الإيلخائيون احتراماتهم للشيخ صفي؛ مثلما فعل 
الججلايرية مع صدر الدين والتيموريون مع الخواجة علي7", 

بشير الاحترام الذي أظهره الحكام للطريقة إلى الجو العام من 
التسامح الديئي السائد في إيران قبل الصفوية؛ كانت الجؤائية متروكة 
لتزدهر رحتى مشمعة بحماس ما دامت غير سياسية. وبدل غياب أي 
تهدبد سياسي من قبل القادة الصفويين الأرائل على أرثرذكسيتهم؛ 
كسئْة ركصوفية من أنباع التوجه العام 88عنة #نهج. وبحسب مستوفي» 
فإن أكثر سكان أردبيل كانوا ينتمون إلى المذهب الشافعي فقهبأ. كما 
كانوا أنباعاً للشيخ صفي”". ويروى أن الشيخ صفي «لم يحد عن 
الشريعة قيد أنملة طوال حياتهة©“. وقد فاخرت الطريقة بامتناعها عن 
الدخول في المشاجرات المذهبية؛ مفضّلةٌ اتباع أصح الأحاديث إسناداً 








(1) ابن البزازه توكل بن اسماعيل: صفرة الصفاه. مشطوطة رقم 184 ص 1١5‏ 

(5) .53 بم ,مواد ,امداق 

(5) مستوفي؛ نزهة القلوب. ص 4١‏ (النص القارسي)؛ ص 14-85 (الترجمة الإنكليزية), 
(4) صفوة الصفاء. ص 1560 
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من المذاهب السنية الأربعة”". فيما يتعلق بظاهر الدين» كان الشيخ 
صفي شديد الأرئوذكسية؛ هذا يفسر لماذا لم تشكل الطريقة المبكرة 
أي تهديد سياسي بما إن أي معارضة صريحة للقرة الحاكمة تعتبر * 
حراماً بنظر عامة أهل السئة. كانت ميول الشيخ صفي الجؤائية صوفية 
عامة؛ وكانت سلسلته الروحية تمتد إلى علي ومحمد عبر سلسلة 
طويلة من الاتطاب الصوفيين من ضمنهم أعلام كأبي جيب 
السهروردي والحسن البصري”"؛ كما كان خبيرأ بمؤلفات الشاعرّين 
الإيرانبين الصوفيين الرومي والعطار. بعكس التصوف الشعبي أو تطرف 
الغلاة: نإن التصوف «الراقي؛ أو التصوف العام لا يحبّذ المعارضة 
الصريحة سياسياً أو عسكرياً للنظام القائمء وهو ما يساعد أيضاً على 
فهم التأفلم وحتى الاحترام الذي كانت السلالات الحاكمة المتعاقبة 
نظهره للطريقة الصفوية وقادتها. 





خلف الشبخّ صفي ابنّه وحفيدة وابنُ حفيدِه؛ وقد حافظ كل منهم 
على الطريفة بالتوجه نفسه؛ واكتسبوا احترام الحكام الجلايريين 
والتيموريين. مع نهابة قبادة الشيخ إبراهيم: بلغ نفوذ الطريقة وتأثيرها 
حداً جعل قادئها يتوسطون بين الحكام السياسيين وخصومهم””. رقد 
اكتسبت الطريقة الكثير من الأتباع بسبب دورها كملاذ آمن من 
الإعصار السياسي في إيران بعد المغولية. في عهد القادة الأربعة 


1 مشو صن لقاب 1501 

05 م. اده ص لبه اكب 

27 انظ 
مستوفي ؛ حمد الله : تاريخ كزيده» تمقيق ع. ح. نوائيء لهران 0141/1481 ص 
ا 





ان 


الأوائل يبدو أن الصفوية كانت قناة هامة لنشر الجرّائية والمقائد 
الصوفية في أذربيجان وخراسان والأناضول. ولا يبدو أن مذهب 
الإمامية أو الغلو قد أْر في عقائد الطريقة» وكما يزكد مينوركسي 
لقره مك8 : 
اسادة أردبيل هم شيوخ محترمون يحيون حياة تأمل 
ويمضرن وفتهم في الصلاة والصوم؛ وتُنسب إليهم الكرامات 
الني200, 
مع استخلاف الشيخ الجنيد (ت. 854ه/ؤه لتقام 
دخلت الطريقة في نحول هائل ليس من السهل تفسيره؛ ولا نعين 
المصادر في ذاك الزمان كثيراً على فهمه. كان التغير في الميل 
الديني درامياً: تراججع التصوف المتأمل الجواني أمام غلؤ هرطقتي 
بشكل صارخ .يفصح ابن روزبهان خونجي. الكاتب السني في بلاط 
السلطان يعقوب بن أوزون حسن آق قويئلوه عن أن أنباع العلريقة 
ادعوا صراحة الشيخ الجنيد إلهأ» وابنه بن الله... كما تلوا ني 
مدحه: 'إنه هر الحي ولا إله إلا هوة. وبلغ من حمقهم أن الو ذكر 
أحدهم موتٌ الشيخ الجنيد؛ فإنه لن يذوق طعم الحياة بعدهاء””, 
حيدر؛ ابن الجنيد؛ كان بدوره يُعثبر شخصاً إلهياً؟ وبحسب خونجي» 
فإن الئاس كانوا يشدون الرحال إليه ليسجدوا على قدميه ويعبدره إلهأء 
متناسين راجبات الشريعة. 
لا بمكن شرح تحول الصفريين من طريقة سنية/ صوفية إلى فرقة 





(1) لبن روزيهان؛ 1478:1490 .2 4 ف فليم ص 28 
2 000 
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تنبني الغلو في علي بصفته مجرد تعديل بسيط في التوجه الديني. لقد 
كان هذا التبدل الدرامي المفاجئ مصحرباً بتغير جذري في ميول 
الطريقة الصفوية حوّلها إلى حركة مسلحة استطاعت في أقل من نصف 
قرن أن تنضّب إسماعيل؛ حفيد الجنيد؛ على العرش في تبريز. 
باختصار؛ فإن التحول الديني يجب أن يُفهم ني ضوء التحول 
السياسي. ونستنج من هذا أن التحول الديني لم يكن أكثر من ستار 
للطموح السياسي عند الشيخ الجنيد. ورغم أن التاريخ مليء بأمئلة عن 
استغلال الدين سياسياً. فإن حالة الشيخ الجنيد تتفرد في أنها كانت 
الأولى في سلسلة الخطوات الني أدت إلى قيام الدولة الصفوية؛ ومنها 
إلى تبني مذهب الإمامية البراني ديناً للدولة. ومن الممكن جدأ أنه لر 
لم يفم الجنيد بهذه النقلة الهائلة؛ لكانت الطريقة فد ظلت أرئوذكسية - 
سنية وصوفية: ولظل التشيع بعيداً عن مجرى التاريخ الإيراني. 
صار الجنيد شيخاً للطريقة الصوفية بعد أشهر قليلة من وفاة آخر 
الحكام التيموريين العظام شاه روخ (ت. ٠88ه/-1441م).‏ بعد 
موت الأخير. اهترُ الاستقرار السياسي في إيران وبلاد ما وراء النهر» 
ورك المجال مفتوحاً أمام سلالات آق قريدلو وقره قويئلو المتئافسة 
كي نتصارع على السلطة. ويبدو أن طموحات الجنيد السياسية نشاث 
ني ذلك الوقث» فكما يكتب «خوئجي: 
عندما استُحْلِفٌ الجنيد؛ غير أسلوب حياة أسلافه: لقد 
وقعت شهرة الملك في قليه. وفي كل لحظة؛ حاول السيطرة 
على بلد أو منطقة. وعندما مات والده الشاه ‏ الشيخ 
(إبراهيم)؛ اضطر الجنيد لسبب ما إلى مغادرة البلاد”2, 


(1) ع ننه صن 35 


في الوافع تفي الجنيد من أردبيل بآمر من القائد القره قويئلو جهان 
شاه. يذكر المؤرخ العثماني عاشق باشا زاده أن طموح الجئيد لم يكن 
درن الوصول إلى مُلْكِ أذربيجان (وبالتالي إيران)ء مما جعله تهديداً 
مكشوفاً لقيادة القره قوينلو. انطلاقاً من هذا المفصلء بدأ الجنيد يزعم 
التسابه لعلي» مصراً على أن أحفاده (أي الجنيد) أحق بحكم الآمة 
حتى من أصحاب الثبيا؟. 

سافر الجنيد من أردبيل إلى قونية عبر الاناضول. وهناك شَرَمٌ 
يرؤج لنسبه العلوي المزعوم. ويبدو أيضاً أنه شارك في نشر عقائد 
شيعية متطرفة؛ وهو ما أَحْفْظٌ علماء قونية وحاكمها الذين نفره فوراً 
من المدينة”". انتقل الجنيد إلى بلدة جبل موسى شمالي سوريا حيث 
كانت عقائد الحروفية المتطرفة منتشرة شعبياً ومؤثرة. في 451ه/1ة - 
1107١م.‏ قاد الجنيد أتباعه المتشكلين في فرقة من الغزاة في غارة على 
الجيب المسيحي في طرابزون. واستقر به المطاف في ديار بكر؛ حيث 
تلقاه حاكمها الآى قوينلر» أوزون حسنء بحرارة”". 

لِنَهِم التحول الديني الذي قام به الجنيد بعد وفاة والدهء من المهم 
جد معرفة الخلفبة الدينية لاتباع الجنيد. فقد تحولت الاناضول إلى 
أرض خصبة لجميع البدع الدينية؛ وذاك عائد إلى الوضع السباسي 
المزعزع في الإمبراطورية العثمائية بعد زرال دولة السلاجقة الروم؛ 
إضافة إلى التدفق الهائل للقبائل المغولية ‏ التركمانية بعقائدها الدينية 
المبهمة؛ والتي كانت قد دفعت غرباً من قبل الفاتحين القادمين من 











(1) باشا زاده: عاشق! تواريه آل عثمان: اسطنبول: 1414: ص 539-714, 
010 م شن ص 533-558 
(7) ابن روزيهان 14781490 2ب جا مادمع ص 17 


لفن 


الشرق. كان الغلو العلوي الهوى منتشرا يعضّدُه تاريخ من الثورات 
على الحكم قادتها شخصنيات كاريزمية ذوات ميول إمامية. الانتفاضتان 
المهمتان هما اللتان قام بإحداهما بابا رسول الله إسحاق ضد السلاجقة 
حوالي 775ه/ 4١‏ 1141م؛ وبالأخرى بدر الدين سمونا حوالي 
6ه - 1117م: مع أن قرنين تقريباً ينصلان بينهماء نإن 
كليهما كان تعبيرأ عن السخط؛ ومؤججأً بميول شيعية قوبة موجّهة ضد 
الحكام السنة في ذلك الزمان””. ويمكن رؤية التنافر السياسي 
رالإيديولرجي بين الغلو والجانية في معارضة الثررة البابائية من قبل 
أنباع جلال الدين الرومي وطريقته المولوية”". أما بالنسبة لبدر الدين» 
فعلى الرغم من أن ثورته سحقتء فقد عاشت تماليمه بين تركمان 
الأناضول الذين تبئى بعضُهم لاحقاً را كالصفوية والبكثاشية. كانت 
البكتاشية مجموعة هرطفية أخرى مؤثرة جدأ في المنطقة؛ وقد اعتمد 
فائدها الغامض» الحاج بكتاش» بشدة على تعاليم بابا إسحاق. 











ربحسب تشودي الناط:1. #فإن البكتاشية هم شبعة يعثرفون بالائمة 
الإئني عشر.... مركز عبادتهم هو علي وهم يجعلون محمدأ وعلياً 
والله ثالوثاً واحيدأه”, 





(1) انظرة 
لتق مذ لممسمجمة اقم بذ وتله قعل" بومللميلكة 11١‏ 

(0) انظرة 
7 مم ممعصماة هأ المتاممصوط طتاسة شعي طول ع 0و8 مصوالا! قولو/!1 8 بل 


177 بم ,(1960). 
يزكد والش هناها أن الطريقة الولوية في القرنين 14 و8١‏ حصلت عل رعاية جميعم 
السلطاث وجرى استعمالها من قبل أولتك الذين هم في السلطة الحاربة البرك 
الفوضوية للطرق الريفية» وهي البكتاشية والبابائية والعلوية». 

(5) باع مذ" وورنضم همه" اسع .ع 





نذا 


في أرض البتدّع الخصبة هذه؛ حاول الجنيد الحصول على دعم 
لطموحاته السباسية والعسكرية الناشئة؛ وكانت القبائل التركية الإخل 
في ريف الأناضول. مع تاريخها المحارب للدولة وتطرفها الديني شبه 
المشاعي ماهو نوهلاو؛ مادة خصبة للجنيد العلمرح كي يبني 
مجمرعة من الغزاة. ولضمان ولائهم: كان طبيعياً للجنيد أن يهْجِر 
الجرائية المسالمة في خلفيته؛ أي عموم التصوف والتسئن» ويأخد 
عوضا منها بدعاوى غالية: وهذا يفسر ادغاءه نسباً علوياً. ركما يلاحظ 
عينو ركسي : 
من المحثمل أنه بعد اكتشافه ميولاً شيعية بين 
الأناضوليين» فإنه شعر بأن نقلته في الاتجاه نفسه ستفتح آفاقاً 
جديدة لمشروعه”", 
تعاظمت طموحات الجنيد في الخلا 
أوزون حسن. بعدها أصبح الزعماء الصفريون «أمراء البلادة؛ كما صار 
زواج الجنيد امشهوراً في أقصى نواحي سورية وبلاد الروم:". بهذء 
الحركة الحصيفة: جْمَعْ بين ما أسماه الباحث الإيرائي فلسفي «السلطنة 
الممئوية؛ و«السلطنة الصورية:””". وعلى هذا الأساس كان بمقدوره 
فيادة أتباعه في الغاراث والجهاد؛ واستبدال لغب السلطان بلقب 
العبوة. 


10 ١م‏ ,(957!) 20 امد ,5ر850 وأ "مفاسملعة عط مه سا8 لنمق طلازهطة" .برعل »مم3 متستفمالا 
439 





'المَلْكِبْة؛ برواجه من أخث 


(؟) ابن روزيهان» 14781420 ,4.2 «اعلدمم ص 54 

(5) فلسفي نصر الله: زندكائي شاه عباس أرل. طهرانء 1555 ه ش. /1181-07م؛ ج. 
خض عماء 

)امت 


1 


تحت فيادة حيدر بن الجنيدء تبلورت الطريقة الصفوية كحركة 
سياسبة ذات ميول دينية غالية باطراد. بناء على خلافته لأبيه طفلا"؟, 
صارت تربية حيدر وتعليمه مسؤولية جماعية ل الخلفاء. وهم الرجال 
المختارون من أتباع الطريقة القبليين والذين شكلوا حلقة وصل قرية 
بن القيادة الصفوية والقبائل والعشائر التي تدين لها بالولاء””". شكل 
الخلفاء مجلس وصاية غير رسميء واجباته القيام بالمسؤوليات 
الروحبة والسياسية والعسكرية للوريث الجديد””. وقد زاد صعوه 
الخلفاء من ابتعاد الطريقة عن جذورها الدينية الأرئوذكسية؛ وكما 
يلاحظ خونجي: «لقد أعلنوا بحماتة أنباء ألوهية حيدر.. اعتبرره 
إلههم؛ وخلافاً لضرورة الصلاة: فقد توجهرا إلى الشيخ قبلة لهم»9, 
مرف أتباع حيدر بالفزلباش (دالرؤوس الحمراء؛)؛ وذلك بسبب 
القلنسوة الحمراه باثنتي عشرة شفة التي أمرهم حيدر بارتدائها. 











لشب حيدر على أردبيل عام 414ه/ 74‏ ١147م‏ على يد خاله 
أوزون حسن الذي كان قد هزم جهان شاه وسلالة قره فويئلو واسئولى 





(1) الانذكر المصادر شينا عن ناريخ ولادة حبدر. ويرجح مينورسكي أن يكرن له تسع سئرات 
من العمر عندما نضبه أوزرن حسن على أردييل. الظر' 
تعفد معامعل! اه ملسوساة ها مام ملعملك ملألل نه مدمدم عل لمملا لساففالة 
134 مم ,(1913 معام امة 
(1) يمكن الحصرل على ثبت مفصل: ولو تقريبي» للقبائل الني كانت ملاذ الصفويين الاوائل 
وذلك في الشوله #اغام1 ص 195 
(5) حول الخلفاء. انظر ميتورسكي؛ م. ن. ص 49-184, انظر أيضا: 
85 ,أ6 ,405 مذ "مك تجمله3 معطا تعلهنا وتهانطاءله هلتلمط ما كه ياه عذ]" ميمه .31 8 
497-502 .مم ,(1965). 
(4) ابن روزبهان» 1478:1490 .2 .4ج منوموم ص 18-15, ثماز هي الكلمة الفارسية للصلاة 
النظامية. والقبلة هي انجاه مكة الذي يتخذه المسلمون في الصلاة. 
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على أراضيهم. وند أدت عردة الطريقة الصفوية إلى أردبيل إلى ندفق 
أتباع الطريقة من الأناضول وشمال سورية. وتوئفت علاقة حيدر بسلالة 
آق قوبئلو بزواجه من ابئة أوزون حسن,. 

شهدت نهاية عهد أوزون حسن الطويل والمستقر نسبياً تدهوراً في 
الوضع السياسي؛ فقد تفككت إبران تدريجياً إلى حلبة للصراع بين 
الأمراء والزعماء القبليين والقادة المسكربين الذين شكلوا اتحاد آق 
نويدلر. استغل القزلباش من أتباع حيدر الوضع في داخل إيران 
لمصلحتهم؛ وقد امتازت قيادته بنشاط محموم في غزو «الكفارة ني 
القوقاز”''. وحافظ السلطان يعقوب بن السلطان حسن على علافاته 
الودية بالصفويبن قدر الإمكان؛ مع أن الطبيعتين العسكرية والغالية 
المنزايدنين للقزلباش أجبرناه على أن يطلب إلى حيدر إيقاف النشاط 
العسكري. متجاهلاً هذا الطلب؛ زحف حيدر على دربند في 887ه/ 
81 1484م؛ وعبر في طريفه حدودٌ شيروان شاه حليف السلطان 
يعقوب» فنشبت معركة حامية مني فيها القزلباش بهزيمة منكرة أمام جيش 
شيروان شاه مدعوما بتعزيزات من السلطان يعقوب؛ وأدث إلى مصرع 
حيدر ونفي أكبر ثلاثة أبنائه؛ علي وإسماعيل وإبراهيم إلى فارس. 

بعد وفاة السلطان يعقرب عام 845ه/ 4١‏ 1441١م:‏ زاد تدهور 
الوضع السباسي نتيجة للصراع الدموي بين الأمراء من سلالة آق 
فريئلر. يمم بايسنقر( 895‏ 448ه/ 4٠‏ 14147م) بن السلطان 
يعفوب شطرٌ شيروان مستنجداً بحليفه شيروان شاهء وذلك بعد أن 


(1) قاد حبدر غارة أولى على المنطقة عام ١‏ 44ه/ 1880م وفي السنة الثالبة شن هجوماً شاملاً 
جلب له حوائي ستة آلاف أسير مسيحي. أنظر : ابن روزبهان» 1478-1490 .8 .1 جا هادم 
من ل 





لين 


نازعه رستم ابن عمه. لذا جرى تسريحٌ أبناء حيدر الثلائة وتنصيب 
أكبرهم؛ علي؛ باديشاه في أردبيل. لكنْ رستم شعر بخطر القزلباش 
وقرر التخلص من حلفاء: الجدد بضربة واحدة. فاغتيل علي وأصبحت 
الطريقة الصفوية جمعاء ني عهدة الخلفاه: ولجأت إلى لاهيجان طلباً 
للحماية في بلاط حاكم جيلان الزيدي: كركيا ميرزا علي 810 .. 
ه/ 11/8‏ 8١12م).‏ هنالك هُيئ إسماعيل لدوره المستقبلي 
قائداً فعلياً للطريقة. 








في محرم 5٠5ه/آب ‏ أيلول 1144م ترك إسماعيل لاهيجان 
إلى أردبيل؛ مصطحباً سبعة من اقوى رجال حاشيته'”. انصياعاً لامر 
حاكم أردبيل له بمغادرتهاء تراجع وبطانته إلى أرجوان على شاطئ 
بحر فزوين. في أثدائها طلب خلفاؤه من أتباعه أن يحتشدرا ني 
أرزنكان في الربيع اللاحق. تذكر المصادر أن سبعة آلاف نصير من 
فبائل التركمان التي شكلت عصب الفزلباش قد انضمرا إلى القائد 
الشاب”". منها زحف القزلباش على شيروان؛ حبث تمكن إسماعيل 
من الثأر لأبيه زيمة فرخ يسار. عندها زحف الأمير ألْرَده حاكم أذربيجان 
الآق قويدلو» إلى نكشوان وتحضر لملافاة هجوم صفوي محتمل. وانتصر 
القزلباش في الموقعة انتصاراً ساحقاً فتح السبيل إلى تبريز؛ فدخلوها 
وأعلن إسماعيل نفسه شاها. بحلول العام 414ه/ ١8‏ 8١10م‏ عندما 





انظرة 

“رامقمرك ففولمة عط اه بعفمسةة( را"تهصدا طمطة )ه دمعلا براعمع 756 ,ؤدم «مدلمع6 :31 

كاة بم 1496 لمجة) 845ل و1 

(؟) انظر: العزئري؛ عباس ؛ تاريخ العراق بين احتلالين. بغدا 14800-1478ء اج + ص 
عار 
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استولى إسماعيل على بغداد؛ كانت البلاد بأجمعها تقريباً تحت 
7 


باختصارء بدأت الطريقة الصفوية طريقةٌ سنية - صوفية أرثوذكسية» 
رنالت في عهد فادتها الأربعة الأوائل احترام العامة والحكام على حد 
سواء. انسجاماً مع نزعتها الجوانية ذات الاتجاه العام؛ كانت الطريقة 
ليه سياسياء رلم نبيّت أي طموحات في سلطة أو ملك دنيويين. 
مع وصول الجنيد؛ تحولت الطريقة إلى منظمة عسكرية ذات ترجه 
ديني ذي طابع سافر من الغلو الشيعي الهوى. في أيام حيدرء زاد 
النشاط العسكري للطريقة حتى تمكنت؛ بدعم من القزلباش نائقي 
الهرطقة؛ من ننصيب إسماعيل على عرش تبريز. في أفل من نصف 
قرن» تحؤلت الطريقة الصفوية دينياً وسياسيا بشكل مكنها من تغيير 


رجه إيران كلياً. 





وصل الشاه إسماعيل إلى الحكم في وقت كانت إبران تحث 
سيطرة نبارين دينيين رئيسين: التصوف «الرافي؟ أو العام: والغالى أو 
التصوف المنطرف الشعبي مع طابع شيعي قري. وقد عاشت روح 


00 انظرة 
+105 بوم 7 .أن مافساق مملمعجل هأ اماسنسك عط أن تع مم07 مآ امسمستطمة عامس ممم 

0 

نوافن شيمل 50/000 نصرّ الرأيّ في أن النصوف والتشيع في إيران قبل الصفرية كانا 

في -خليط أسهم في إقامة الدولة الصفوية. عل امتداد المقال؛ ترد كلمة «شيعي» 
دائماً إن أي نر من الصفة العيارية. عل سبيل المثال: فإن جملثها ٠‏ قام بعفس أعظم 
ب بزاء من منظوماتهم عل أعمال ابن عربيه (صن” يي 
ئة ومضللة. كما أنها تور وجودٌ جعفر الصادق في سلسلة |/ 

على أنه دليل التقارب الروحي بين النشيع والتصوف السني في إيران قبل الصفويين. 






يفنا 


الجرّانية في هذه الحقبة على شكل طرق صوفية سنية أرثوذكسية» ومن 
أمئلتها البارزة الطريقة الصفوية في مراحلها الأولى. كانت الطرق 
الصوفية «الرافية؛ كالمولوية والنعمة اللهية والنقشبئدية هي الفنوات 
الرئيسة للتعبير الجواني: من الأناضول إلى بلاد ما وراء النهر مررراً 
بإيران. واضحاً كان في هذه الطرق كما في غيرها الولا لآل عليء 
ولكن التعبير عنه ب«التشيع الحسن» كما زعم بعض الكُتَاب ليس 
صحيحا, 

جاء الغلو في شكل حركات شعبية وطرق شبه صوفية ذات عقائد 
منحرفة جداً وحتى هرطقية؛ وبالذات فيما يتعلق بالأئمة الشبعة,. 
وبعكس الصوفية الرافين» يبدر أن الغلاة عطلوا 0 53 يبالوا 
بكثير من نواعدها وشعائرها. سمحت الفوضى الدينية - 
بهباج الطموح الديني والسياسي؛ ركان شغب الفلاة سبي 
الثورات الشعبية ضد الحكم. 

بالمعنى البرائي. كان معظم الإيرانيين من السئة على فقه المذهبين 
الشائعي رالحنفي. تزامن صعود التصوف عامة» لما خاصة؛ مع 
ندهور في البرّانية الدينية الأرنوذكسية؛ مع أن أتباع ب ا 
الصوفية مثل أهل الفتوة وأهل الأخوة حارلوا المحانظة على عقائدهم 
السنية والاهتمام بالبعدين الجواني والبراني لدينهم. خلال هذه الفترة» 
تطور التشيع الإمامي الارثوذكسي غالبا خارج إيران كما أسلفنا. أحياناء 
عارد [مذهب الإمامية] الدخول إلى إيران على بد فقهاء إمامبين ممن 
حاولوا نشر عقائدهم عند عدد من الحكام. بخلاف ذلك» أُثْر تشيعٌ 





57 املاع 





(1) [لم بضع المؤلف هامشاً هنا رهم وجود الترفيم] (المترجم). 


ان 


الفقهاء الإماميُ الأرئوذكسي بشكل ضثيل في الإيرانيين. ومع ذلك» 
فإن إسماعيل الفتيْ ومستشاريه رنوا إلى هذه الأرثوذكسية كي يهدئوا 
الارضاع ويمكنوا دولتهم الشاشئة. ونتحول الآن إلى قدوم هذه 
الأرثو ذكسبة الجديدة وتفاعلها مع التيارات الدينية السائدة أصلاً 0 


إيران. 


1 





الفصل الثالث 


ترسيخ السلطة الصفوية 
ونهوض البرانية الإمامية 


المدخل 
كانت العناية التي أبداها الشيخ صفي في تأسيس فرقة 
مختلفة جداً عن سائر المحمديين تدبيراً بديعا لمنع الناس من 
الغورة بسبب تحرشات الاتراك والتثار والهنود؛ وهم كل 
جيرانهم0, 
رغم أن سانسون 505:00 مخطئ في نسبة تمكين مذهب الإمامية 
في إبران إلى الشبخ صفي؛ فإن ملاحظته أن تمكينه كان حيلةٌ سياسية 
مكشوفة هي ملاحظة ذكية. كما أشيرٌ إليه سابقاًء كان الشاه إسماعيل 
ومستشاروه جاهلين بالفقه الإمامي عندما تبنوا مذهب الإمامية دين 
جديدا للدولة. إسماعيل نفسه كان منتمياً إلى الغلو ذائه الذي اعتنقه 
جده الجنيد. هذا التوجه منمكسٌ في شعر إسماعيل والذي كتبه نحت 
الاسم المستعار خطائي. مثلاً: 
إنني رب ورب 
أيُها الأعمى تعالُ 
أنت ضال فانظرٍ 


(0) ققلم ,(1693 بومده) مندسمة إه عنما اوممددة 264 بممدمية ممامعةة 


دن 





وبلاحظ تاجرّ بندني «ملاعت»7 كان مقيماأ في إيران آنذاك أن أتباع 
إسماعيل كانوا يعتقدرنه خالداً: نُسي اسم الله ولم يذكر إلا اسم 
إسماعيل: كما كان الحاكم الجديد يُرى نبياً وإلها :4.0 في الونت 

03 

بناء على ولاء الصفربين الروحي للائمة الإثني عشرء بدا منطقياً 
جداً أن يتبنى إسماعيل ومستشاروه شكلاً من أشكال البرانية الإسلامية 
مع الحفاظ على موقفهم العلوي الهرى؛ مع أنه ليس واضحاً إذا كائرا 
على علم ببْعْد الشّقة بين غلوْهم وبين أرثوذكسية مذهب الإمامية الذي 
كانوا على وشك تبنيه. لكن ما أدركوه هو الثالي: مهما كان نوع 
عقائده؛ امتلك مذهب الإمامية الأرثوذكسي إطارأ فكرياً محدّداً وحبكة 
عقائد مفصلة يمكن بسهولة نسبيةٍ ازدرائمها في شكل الحكومة الني 
ينوي الصغويون إنشاءها. كان اعتناق مذهب الإمامية سابقا من قبل 
سلالات شيعية الهوى وغير أرثوذكسية كالسربدارية ‏ وإلى حد ما 





الإيلخانية ‏ دليلاً على أن عقائد الأرئرذكسية الإمامية ممكنةٌ الثبني 
(1) انظر 
,94ل) 16 بام يكوك مذ ال لتمسيل فمؤه )د رمد ع بواممممالة متطاقماتة 


0 
حول تبجيل الشاه إسماعيل: انظرة 
21/6 ها '#ممدمجطسة ممضسنامعهم جه افطماط ده بالتمصدا سطمة" ,جعسدات ملار8 
619 بوم ,19711 121 
(1) .206 م ,(1873 مدمفهما) عادجم جا مصاع" إه محونة و5 ارس لئاط 106 


يل 


بسهولة من نظام سياسي كهذاء وإِنْ لبس كلازمة منطقية عن توجه 
النظام الديئي بقدر كونها أداةً للاستقرار والمأسسة. فمتى نجحت 
"الثررة» الصفوية سبصبح ضرورياً كبح أهم عناصر نجاحها ‏ رهم 
القزلباش المتعصبون الفوضويون ‏ وتأسيسٌ حكومة مركزية قوية إذا ما 
أراد الصفويون الحفاظ على ملكهم وتوسعته. تملك الأرثوذكسية 
الإمامية الأثرَ المقدئ المطلوبء ركان نشرها الفوري أمرأ حيوياً إذا ما 
أريدث الأحادية المذهبية في إبران: وهي التي كانت حاسمة ني 
احتفاظ الصفويين بالسلطة. زد عليه؛ فإن تبي فقه الإمامية؛ كما لاحظ 
سانسون 2:00ه5؛ سيعزل إيران بشذة عن جيرانها السنة ‏ المثمانيين 
غربا والاوزبك شرقاً - وبذا ينوجد وعيّ أقوى بالهوية القومية. بالتالي» 
نكما اعتنق أجدادٌ إسماعيل الغلوٌ للرصول إلى السلطة؛ فإنه 
ومستشاربه سيستعملون مذهب الإمامية الأرثوذكسي للحفاظ عليها. 
هكذاء يجب النظر إلى تبني إسماعيل مذهبٌ الإمامية على أنه 
عمل سياسي سافر أكثر منه رغبة في نشر المذهب بذاته. ينظر مزلف 
سرور العارفين إلى تأسيس الدولة الصفوية في ضوء نموذج امكة ‏ 
المديئة؛ المعاّج سابقاً. فهو يُظهر أن تأسيس محمد للمجتمع الإسلامي 
في المديئة هو لازمة منطقية عن ثلاثة عشر عاماً أمضاها في مكة لبناء 
أساس الإيمان. الذي يغدو الجهاز التشريعي للإسلام لاغياً بدرله. 
كلمات يوسفي خليقة بالاقتباس كاملةٌ» اليا تساعد على رزية الظاهرة 
الصفوية من حيث ثنائية الجواني - البراني 
إن الفكرة القائلة بإمكائية وجود المدينة [المئورة] درن 
مكة هي دسيسة شيطانية؛ فبدون إيمان حقيقي متجذر. 
يكون تطبيق قوانين الفقه الإسلامية هو حتما مجرد وسيلة 





لايل 


أخرى لتقبيد الجماهير. .. إن كل التاريخ 
محمد هو قصة واحدة متواصلة من فَرْض دين الفقهاء 
القشري تحت رعاية الطغاة؛ أما الإيمان الحقيقي؛ الذي يعبر 
عنه في الإسلام عفوياً رتلقائياً: نقد أزيح جانبأ: أو حنى 
ِعْ بعنف. .بالنسبة للصفويين: فهم لم يقيموا سلطنتهم على 
أساس من الإيمان الحفيقي ولا على الإسلام. لذا لم يكن 
أمامهم من خيار إلا النظر إلى خارج إيران بحثا عن الدعمء 
إلى فقهاء سوريا والبحرين؛ الذين سرعان ما أغرفوا البلاد 
بمعتفدات أجنبية تماماً عن الغالبية الساحقة من الشعب 


الإسلامي منذ وفاة 





الإيراني”؟, 


بناء على طمرحات إسماعيل السياسية وغلوه الديئي السابق فإنه من 
المستبعد جداً أن يكون قد أضمر أي فكرة عن «خلق مدينة [منؤرة]» 
في إيران. وقد نجح يوسفي في إبراز أن نبي مذهب الإمامية قد فُهِمْ 
على أنه أسلوب لفرض الأحادية المذهبية لأهداف سياسية: كما أنه 
يجزم بأن مذهب الإمامية الارئوذكسي كان مجهولا نسبباًء إن لم يكن 
مطلْقاً. في إيران. الأهم من ذلك هر نقده اللاذع ل الفقهاء. الذين 
يضف طربحهم ما أسماه «إسلام بدون الله0”" بأله #[هانة لذاث الأئمة 
الذين روجوا باسمهم لعفائدهم'”. إن وصف دين الفقهاء بأنه اإسلام 
بدون الله؛ يشبر إلى أن العقيدة المستوردة حديثاً كانت شبه برائية 
حصراً. كما ينطوي التلميح إلى غربة مذهب الإمامية عن الشعب 


(1) يرسفي» سرور انمارفين؛ ص 5. 


000 م شي ص ان 


1 


الإيراني على إشارة إلى رواج اللابزانية «تتقمعععدمه وإلى أن هذه 
اللابزائية فد أزيحت جانباً بعد وصول البرانيين إلى السلطة. 


يبدو الادعاء بأن البرانية في ذاتها كانت دخيلة على إبران تبسيطاً 
مُخْلاه وذلك إذا ما أخذنا بعين الاعتبار أن التسئن كان مذهب الغالبية 
في إيران قبل إسماعيل: وأن الفقه السني كان منتشراً على يد الفقهاء 
الشافعية والحنفية. ويبدو الرأي القائل بأن البرانية الشيعية هي الني 
كانت دخيلة على إيران أفرب إلى الصواب. أما كون المذهب الجديد 
ند احتيج في فرضه إلى كثيرٍ من القوة الوحشية؛ فإنه لا يعكس 
الاختلاف ببن طبيعتي البرانيتين الشبعية والسنية؛ وهو [اختلاف] 
ضثيل؛ بقدر ما يعكس الاختلاف الأساسي في المبنيين العقديين 
للإسلام السني والإسلام الشيعي: واللذَيْن [المُبئيين] بُنيت عليهما 
المنظومتان البرانيئان. فلو كانت أصول الدين التي حملها الفقهاء 
الواندون منسقة مع نلك التي تؤمن بها غالبية الإيرانيين لكان التحول 
إلى مذهب الإمامية عبارة عن تغيير في المذهب لا يعدو التغيير من 
الحنفية إلى الشافعية أو العكس. ولكن ما حصل في إبران وائعاً هو 
تغيبر كامل في الوجهة الدينية فاده الفقهاء الإماميون البرانيون؛ الذين 
كانت منرلتهم كعلماء دين أكثر تأثيراً بما لا يقاس من نظرائهم السئة 
في الصعيدين الاجتماعي والثقافي. وسوف نبحث تاليأ في تطور دور 
فقهاء الإمامية. 








فقهاء الإمامية: الاوصياء على البرائية 
كما أسلفناء فإن اكتساب العلوم النقلية ونشرها من قبل العلماء 
المسلمين قد فاق اهتمامهم بالجوانية: لذا ولدت ثنائية العلوم النقلية 





فقن 


والعلوم العقلية. وأدّى استغراق أكثر العلماء المسلمين في ظواهر الدين 
إلى إهمال غير مقصود لاصرله مما أدى إلى خلق هوة بين الناحيتين 
«الجوانية» والبرانية» من الدين الابلامي صارت معرفة النفس ومعرئة 
الله مختصئّين بالطرق الصرفية والعرفاء المنفردين الذين كانوا غالباً 
ناشطلين خارج «الأرثوذكسيةة المعترف بهاء وهي المتمثلة بمجموعة 
العلماء والمدرسين والوعاظ الذين اعتبروا أننسهم مسؤولين عن نشر 
الدعرة «مناهاء,: الإسلامية كما نهموها. 


سيطرت البرانبة دائما على المؤسسات التعليمية الإسلامية الرسمية 
(المدرسة). ومع أن أحداً من العلماء البرانيين لم يكن قادرأ على 
التنكر لاهمية الإيمان: فإن حصة الأسد من اهتمام العلماء المسلمين 
ذهبت درما إلى معرفة أوامر الله العملية: حتى إن مصطلح العلم؛ 
وهو ما يدل أصلاً على معرفة الإنسان ربُْه؛ أصبح يعني الدراسة 
المنهجية للعلوم النقلية. وقد استحوذت الهوة بين الجوانية والبرائية - 
وبالاخص اغتصاب الفقهاء البرانيين لمصطلح العلماء ‏ على اهتمام 
العلماء السئة وخصوصاً الغزالي» الذي سعى أساساً إلى إعادة تعريف 
كلمة الملم وإلى التوفيق بين المقل والنقل» بين الجوانية والبرائية 
واستطراداً بين الإيمان والإسلام. ونفعت جهود الغزالي في تحفيق ها 
قد يُرى إعادةً دمج طفيفة اللجوانية في الأرنوذكسية السنية: غدا 
النصوف؛ وهو السبيل الرئيس للتعاليم الجوائية؛ أكثر مقبولية لدى 
الفقهاه السئة؛ كما أدت الطرق الصوفية المنظمة إلى ظهور مؤسسة 
دبنية توازي مؤسسة الأرئوذكسية البرانية. ورغم أن هذا أدى إلى تعميق 
بين الجواني والبراني على المدى البعيدء إلا أنه خلق مناخاً 
مناسباً للتعايش النسبي بين الاتجاهين. ومما لا شك فيه أن ائتماء أكثر 








ينا 


الطرق الصوفية قبل القرن 4ه/ 10م إلى المذهب السني قد أسهم في 
هذه التسوية. 

تبرز صورة مختلفة تماماً في حالة مذهب الإمامية. فقد اتجه 
جمهور علماء الإمامية إلى العلوم النقلية؛ ومن كل أبعاد الظاهرة 
الدينية الإمامية؛ فإن دين الفقهاء المقئن هر الذي هيمن من حبث 
الاحترام والتأثير اللذان حظي بهما. بهذا المعنى فإنه من السهل التمييز 
بين الفقهاء الشيعة ونظرائهم السنة. 

ولكن النظر إلى سبطرة الفقهاء في العالم الشيعي من حيث لنائية 
الجواني/ البراني السائدة في العالم السئي هو تبسيط مخل وفادح. ذلك 
مرذه إلى أن أصول الإيمان في مذهب الإمامية تحوي عناصر مرفوضة 
في النسئن. أهم هذه العناصر هو بالطبع قيادة ‏ أي إمامة ‏ الأئمة 
الإثني عشرء وهي حجر الزاوية في المذهب بشكل عام. رقد بلغ من 
مركزية مفهوم الإمامة وشدة حضوره في مؤلفات الشيعة وكتابائهم أن 
نطورت حياتهم الروحية بشكل مختلف عنها لدى السئة!؛ ففيما وجد 
السئة سبيلهم الرئيس إلى الجوائية في الأشكال الصوفية من العبادة؛ 
فإن الإمامية وجدرا سبيلهم الخاص للتعويض عن النقص الروحي في 
الدين المقئن. وهو عقيدة الإمامة وما يستتبعها من طفوس وممارسات 
سعسا ذا أه كانه »ط!. ورغم اشتراك السئة والشيعة في ثلاثة من أصول 
الدين؛ فإن التركيز الطاغي عند الإمامية على أهمية الإمامة يثير السؤال 
عما إذا كانت الجوانية هي نفسها عند السئة والشبعة» وإن لم تكن؛ 
ُلِم؟ وسوف يجاب عن هذا السؤال فوراً. قد يعكس طفيان البرانية في 
الدوائر العلمية الإمامية؛ كما في العالم الإسلامي أجمع؛ الميلٌ 
الجارف للمسلم العادي إلى الأعمال الظاهرة أكثر منه إلى معرقة النفس 


لخن 


والإيمان الداخلي الإستبطاني +«تتعموه:زمةء وهي حقيقة رأينا أن 
القرآن وكثيراً من العلماء المسلمين يقرّون بها. ولكن في العالم 
الشيعي؛ فإن ما أعطى الانكبابٌ على البرانية زخما أكبر هو المنزلة 
الفعلية للفقيه في نظر مؤمني الإمامية؛ لأن دوره أهم بكثير من دور 
نظيره في العالم السني. 
تطور دور الفقيه الإمامي 

بشكل عام؛ يمكن القول إن مذهب الإمامية لا يختلف فقهيا عن 
مذاهب الفقه السنية الأربعة أكثر مما تختلف فيما بينها. وليس 
الاختلاف الرئيس قائما في المحنوى؛ وإنما هو ني الأصل: فرغم أن 
كليهما يؤمن بالقرآن والسئة كمصادر العبادة والتشريع الأساسية؛ يمثاز 
الإمامية بأن أحاديئهم تعمد عادة على أقوال أحد الأئمة أو أفعاله. 

قبل «غيبة00" الإمام الثاني عشر المهدي [الكبرى] في 818ه/ 40 
441م؛ كان أهمْ الأعمال عند الإمامية هو جمع أحاديث الالمة 
ونشرهاء ولذا كان العلماء الأوائل كالكليني وابن بابويه من المحذثين» 
أي رواة الاحاديث. لكنْ غيبة المهدي تركت فراغاً خطيراً في القيادة 
الشيعية. وبخلاف السنة نظروا إلى الخليفة على أنه ولي الأمر 
رمزياً حثى عندما كان عاجزأ من الناحية السياسية» فإن الشيعة ما كان 
لهم زعيم زمني :ده يعتمدون عليه. كان قائدُهم الحقيفي؛ الإمام 





1١‏ في الفصل الخامس ؛ سيجري دراسة مسألة غببة الإمام الشيعي الثاني عشر, من أجل بحث 

أشمل وأكثر تفصيلاء انظرة 
اللمسسسط اا بممقومة) «عطا طالاءم7 ملا[ جمالسليد06 736 بوتسممكا بلا ومافموة 
:رممطلة) «سسامع لط ملدجماء مدنف طعدة م#سسسطاسفهم عتعداسطم قمه (1982 باسمة 
إلققا مم8 لجدلا مم31 اه ندرالا ماما 
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'الغائب؛؛ محتجباً؛ وكلما طال غيابه كلما شعرت الطائفة أنها بحاجة 
إلى قائد ليدرأ عنها خطر التفكك. وقد أخذ المحذثون القيادةٌ على 
عاتقهم. معتمدين على أحاديث تحدد وظائفهم في غيبته» يقال إنها 
صدرت عن المهدي في 'غيبته الصغرى». أحد هذه الأحاديث ‏ في 
شكل توقيع صادر من الإمام الغائب عبر أحد السفراه . يحث الجماعة 
الإمامية أن «ارجعوا فيها إلى رواة أحاديثناء فإنهم حجتي عليكم وأنا 
حجة الله عليهمة”, 

كانت الأحاديث كالمذكور أعلاه بالغةٌ الغموض عندما يتعلق الأمر 
بتحديد الظروف الدقيقة التي يجب فيها «الرجوع؛ إلى المحدثين. ولكن 
مع نمادي الغيبة: تغيّر دور المحدثين رنوصلوا مع نهاية القرن 4ه/ 
٠م‏ إلى إقناع عموم الإمامية بقبول أحكام كبار العلماء على أنها 
تراقبع فعلية من الإمام الثاني عشر'". وقد نشأ الفقهاء عن المحدئين 
لمجرد تطاول غيبته. قبل غيبة الإمام كان فقهاء الإمامية يستشيرونه - 
إما مباشرة أو عبر وكلائه ‏ في مسائل الفقه: كان دورهم الرئيس هو 
رواية الأحاديث واسثمروا عليه في سئوات الغيبة المبكرة””". وقد منع 
أوائل المحدثين محاولات الوصول إلى الأحكام عن طريق العقل. 
ولكن الغيبة غير منظورة النهاية للمهدي اضطّرت علماء الإمامية إلى 
تقديم أدلة عقلية على وجود إمامهم ‏ وهو ما أصبح موضوعاً لجدال 








(1) الحر العاملي: محمد بن الحسن : وسائل الشيعة؛ تحقيق الشيخ محمد الرازي؛ دار إحياء 
الثراث العربي؛ بيروث: د.ط.؛ داث.؛ ج ؟! ص 87 

(1) الشيخ الصدوق: محمد بن علي : كمال الدين وثمام النسمة؛ صححه وعلق عليه علي أكبر 
الغفاري؛ مؤسسة النشر الإسلامي: قم قيط.؛ 11+82هة ص 4١‏ 

(م) م. ن.ه ص »٠١‏ انظر أيضاً: الطوسي؛ محمد بن الحسن؛ الفهرست» مشهد. 1991 
ان 514 و2537 
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مستعر ‏ وهكذا استحال الرجال الذين كانوا مجرد محدثين إلى 

يمكن تلمس التغير في دور العانم الإمامي عند الشيخ المفيد: 
فبينما كانت مؤلفات الإمامية الأوائل مثل الكليني مجرد مجاميع 
حديثية؛ كانث عامة أعمال المفيد بحوثاً في إثبات الإمامة وعلى وجه 
أخص الإمام الثاني عشر. ومع مرور الزمنء ظهرت أوضاع 
جديدة محتاجة إلى تطبيق الشريعة؛ وبما إن التواصل مع الإمام الثاني 
عشر كان قد انقطع؛ كان على أحدهم أن يتصدى لمسألة الفتيا. هكذا 
تصدى العلماء الإماميون ل الإجتهاد؛ ورسّعرا دوزهم ليجيبوا عن 
المسائل الشرعية مما جعلهم يسدون الفراغ الناشئ عن غيبة الإمام, 
كان الشيخ المفيد في الحقيقة أول مجتهد إمامي ٠‏ مع أن الطرسي هو 
الذي أعطى دور المجتهد شكلاً محدداً. 

وند مُددت وظائف الإمام الرئيسة فكانت: ولاية الجهاد؛ وتتفي. 
الأحكام؛ رإقامة الحدود: وقسمة الفيء؛ وإمامة صلاة الجمعة وتلقي 
الضرائب الديئية المسماة الزكاة والخمس. ومع تطور دور العالم 
الإمامي من المحدث إلى الفقيه/ المجتهد؛ بدات وظائف الإمام 
التشريعية تدخل في نطاق مسؤولية الففهاه. فعلى سبيل المثال. رفض 
علماء الإمامية في الأيام الأولى للغيبة أن ينتحلوا سلطة لهم على سهم 
الإمام من الخمس؛ مفضلين عرضا عن ذلك أن يحفظره حنى ظهور 
الإمام. وكان النصف الآخره سهم السادة. يوزع على ذرية النبي من 
قبل كل فرد مكلف. لكن منذ زمن الشيخ المفيد؛ بدا الفقهاء بتخويل 
أنفسهم السلطة على سهم السادة: وخطا المحقق الحلي (ت. 1/7كه/ 
1717م) خطرة أخرى عندما أباح لنفسهء بصفته فقيهاء التصرف 
في سهم الإمام إلى جانب سهم السادة. كما وسع الحلي دور الفقيه 
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لبشمل إقامة الحدود (من قبل الفقهاء أنفسهم وليس السلطة الزمنية». 
أما بالنسبة ل صلاة الجمعة؛ فإن مسألة وجوب إقامتها أو عدمه في 
غيبة الإمام هي مسألة قديمة وشائكة؛ متعلقة ‏ كما سأشيرُ إليه لاحقأ - 
بمسألة السلطة الزمئية رشرعية الحكم. يكفي هنا القول إن سلطة 
الفقهاء تأسست عند الإمامية بسرعة جعلت من الفقيه قادراً. ابتداء من 
زمن شيخ العطائفة؛ على إقامة صلاة الجمعة في غياب الإمام أو النائب 
الخاص عنه0,. كان المحقق الكركي (ت. 94ه/ 74 1687م) هو 
أرل الفقهاء الذين رأرا في الفقيه نائبأ عاماً للمهدي؛ رغم أنه حصر 
تطبيقه لهذا الطرح في إمامة صلاة الجمعة”. وقد وصل مفهوم النائب 
العام إلى نهاياته المنطقية على يد الشهيد الثاني (ت. 957ه/ة - 
)2 الذي عممه ليشمل كل وظائف الإمام الغائب وامنيازاته 
الدينية”". هكذا أصبحت سلطة الفقهاء الشرعية انعكاساً مباشرأ لسلطة 
الإمام نفسه. وأصبح من الواجب دفع الضرائب الدينية مباشرة إلى 
الفقهاء بصفتهم ثقاة الإمام كي يوزعوهاء وصار من يوزعها بنفسه بُعتبر 
غير مثاب من الله على ذلك. كما وسّع الشهيد الثاني نطاق مستحقي 
الزكاة ليشمل الطلاب والفقهاء فأصبحوا قادرين على استلام المال 
كثقاة الإمام وعلى صرفه لأنفسهم ولحلقات طلابهم. حتى في الجهاد 
الدفاعي؛ عين الشهيد الثاني أدواراً على الفقهاء القيام بها», 
(1) هعمد ااطناجدن) عع «مفبموناصال الى لصم ها رااممطابدار زه #مبوعيجاى 136 ركعلات مممعملة 
.4 متم ,(19803 رقدقمما أه نزااويع ونا ,قهمة رنامعط مزه 
(1) ,163165 نوم هلال 


(9) :147:1 فم 56ة! ,112 رك بوم بفلطل 
(1) .157.ه روناتمظسف [ه وممعصلى 106 ب#عفلدح. 


يان 


وعليه؛ نُوُصولاً إلى زمن الشهيد الثاني: أرسى الففهاء تدريجياً 
الأسس النظرية لسلطتهم: متطورين من مجرد رواة للأحاديث إلى 
نواب عامين للمهدي وقائمين بوظائفه الشرعية في غيابه. 
البرائيون الوافدون: من جبل عامل إلى أصفهان27 

كما رأينا سابقأء انتقل مركز التدريس الإمامي الأرئوذكسي منذ 
منتصف القرن السادس/ 7١م‏ من قم وبغداد والنجف إلى بقاع لخارج 
إيران تماماً. كانت الحلة مركزا إمامياً مهمأ منذ تأسيسها عام 440 ه/ 
للم وقد نبوات الصدارة بعد فرن وبقيت كذلك حتى نهاية 
الفرن 4ه/ 14١م.‏ كما وُجدت تجمعات إمامية خلال هذء في 
البحرين والأحساء والمنطقة المعروفة بجبل عامل؛ وهي منطقة الهضبة 
الوافعة شرقي صيدا وصور في جنوب لبثان. 

لا يُعرف الكثير عن علماء جبل عامل قبل القرن 1ه/ ؟1م؛ ولكن 
الصررة تنضح بعد ذلك. في بعض القرى والبلدات؛ كان هناك فلة من 
علماء الإمامية الذين تنافلوا الحديث كابرأ عن كابرء مشكلين «عائلات 
علمية؛ من المتخصصين في الفقه والحديث؛ ومجتذبين الراغبين في 
الدراسة المنظمة من مناطق أخرى. ولا يبدو أنه كان ثمة مدارس كبرى 
لها أوقافها؛ بل كان النشاط العلمي يأخذ شكل حلفات صغيرة 
لتدارس العلوم النقلية؛ وكان العلماء يبئون علائق حميمة عبر 





(1) للاطلاع بسكل أكثر تفصيلاً على دور الفقهاء اللبنانيين في تلك المرحلة؛ يحشن الرجوع 
إلى 

الفزوبني, جودت: تاريخ المؤسة الدينية الشيعية؛ ييروت؛ دار الرافدين؛ 17008 

ة تدم نظرة مغايرة لرأي المزلف وأقرب إل آراه المؤسسة 
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التصامر 0" وقد استوطنت بعض أهم هذه العائلات وأبعدها أثرأ 
بلداثٍ صغيرةً على الطريق التجاري إلى دمشق. كانت مشغرة - رهي 
مسقط رأس الحر العاملي. أحد أبرز وجوه الإمامية العلمية في أواخر 
العصر الصفوي ‏ وجزين وافعتين على الطرين من دمشق إلى صيداء 
وكانت مشغرة تجاور أيضاً طريقاً يتجه جنوباً إلى الجليل. وتقع كرك 
نوح؛ مسقط رأس الشيخ علي الكركي وهو أول علماء الإمامية الكبار 
المهاجرين إلى إيران الصفوية؛: في سهل البقاع على واحد من 
الطريفين الرئيسين بين دمشق وبعلبك. بيد أن المراكز العلمية الأخرى 
كجباع وميس الجبل كانت واقعة على طرق فرعية: وأشبه بالقرى منها 
بالمدن9, 

أسهُمْ بُمد المنطقة عن مراكز السلطة الرئيسة وشظف عيشها وشح 
مواردها في إقصائها عن نظر حكام المدن الكبرى. بعيداأ عن التهديد» 
تم حفظ الثراث الإمامي؛ كما أمكن له الازدهار مجتذباً العلماء 
الإماميين الآخرين من أنحاء سوريا. ويرى محسن الأمين العاملي أن 
علماء إمامبين من دمشق وحنى حلب ربما استوطنوا هناك؛ كما يشير 
إلى أن أول مشاهير العلماء في المنطقة: محمد بن مكي المعروف 
بالشهيد الأرل (ث. 5ملاه/؛ ‏ 1780م)؛ لم يحصل على الإجازة 
من العلماء المحليين ولكنه قصد العراق وبلاداً أخرى للدراسة0. 


)١(‏ الأمين؛ محسن: خطط جبل عامل؛ حقفه وأخرجه حسن الآمين؛ دار المحجة البيضاء 
ودار الرسول الأكرم: بيروث» الطبعة الأولى. :7٠07‏ ص 151 

(5) ,30 .وم ,(قققا بوتتوة) ملسامسملط عل مسهدو! د مزق سا بدعوزطاممج> هرد امشسه9 .0/1 

امايق ما لطا لوتعكل عه وعطدعة ممملام صما" ب#دلوم 7 امن مم5 1١‏ مه :246 لهم 34 

4ق 7 .وم ,(941-51) 13 تعاماج »0 تعفائ ل 


(+) خطط جبل عامل. ص 54. 
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ولعل من أسباب بقاء العقيدة الإمامية في المنطفة هو التسامح النسبي 
والتفاهم الذي حصل بين العلماء من الإمامية والسنة آنذاك. كانت 

ان ابد ولكن المجموعتين استطاعتا التعلم 
والانتفاع من بعضهما البعض. درس «الشهيد الأول وهو من جزين» 
على علماء ليس من الشيعة فقط؛ ولكن من السنة أيضاً في مكة 
والمديئة وبغداد ودمشق والخليل. وكان عمله الرئيس هو توضيح طرق 
الاستنباط وفواعده في ضوء ما تعلمه من كلا التفسيرات الإمامية 
والسنية ل أصول الفقه؛ مؤكداً على أن الفقهاء الأكفاء مكلفون بتبليغ 
الحكم الشرعي وأن على الناس اللجوء إليهم وليس إلى القضاة 
المعينين من حكام الجور. ربما كان هذا التأكيد على درر العالم'"؟ 
انعكاساً لوضع الإمامية في سوربا في ذلك الرئت؛ حيث كانوا 
مستبعدين عن مراكز الفوة. كان الشهيد الأول يزور دمشق بانتظام 
وبعلّم هناك؛ وثمة دليل قوي على تقبيد النشاط الإمامي بتمثل في 
اضطراره إلى ندريس المعتقدات الإمامية سرأء وذلك لضرورة التقية. 
رغم حيطته: فقد سجنه حاكم دمشق بناء على تهم من أعداله؛ وي 
انهاية الأمر أعدمه". 








تحذر الشهيد الثاني زين الدين بن نور الدين العاملي (ت. 45”57ه/ 
4)) من أسرة علمية في جباع. كان أبوه رأجداده جميعاً من 
المحدثين. درس زين الدين على والده في جباعء ثم في ميس 
[الجبل] ثم في كرك نوح. ثم ذهب إلى دمشق ومنها إلى القاهرة 
(1) هنا ثدل [كلمة] العالم على «المشتفل بالعلم» إجمالا؛ أي بالمعنى غير القرآني للكلمة. 


(1) من أجل تفاصيل عن حياة الشهيد الأرل» انظر: الأقندي الأصفهاتي؛ الميرزا عبد الله: 
رياض العلماء وحياض القضلاء. قم 1401م +1441-8م ج 6 ص 14146 
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وأمضى فترة في الدراسة على علماء السئة. وكان متفقهاً في المذاهب 
السنية الأربعة؛ وقد درْسها إضافة إلى الفقه الإمامي الذي يتبعه. ويُزعم 
أنه كان أول المتأخرين من علماء الإمامية في كتابته الممنهجة حول رواية 
الأحاديث؛ مستقياً مصطلحات وأساليب من مصادر شبعية وسنية على 
حد سواء. كان علماء الإمامية قبل الصفويين على تناغم مع نظرائهم 
الشنة إلى حدٍ ماء وكان هناك الفليل نسبياً من التزاع الطائفي الذي استعر 
ما إن رجد الإمامية موطئ قدم لهم في إبران الصفوية””©. تُظهر دراسة 
مؤلفات الشهيدين الأول والثاني أن جل نتاجهم كان برانيًء وهذا ما كان 
يميز - إلى حدٍ كبير ‏ علماء الإمامية في جبل عامل والمناطق النائية 
إجمالاً. في الحفيقة» كان الإماميّ الجواني في ذلك الزمان استثناة» 
ركان المصدر الذي سيعتمده النظام الصفوي الناشئ لتأسيس الدين 
الجديد للدولة برانيً بشكل كامل تقريباً. وكما يُظهر قاموس التراجم 
رياض العلماء؛ الذي سنعايئه لاحقاًء فإن البرانية ظلت السمة الغالبة 
على النتاج العلمي الإمامي حتى نهاية العصر الصفري! ربالفعل فمن 
الصعب تجاهل الانطباع بأن الإمامية الأرثوذكسية كانت ولا تزال مولعة 
بالعلوم النقلية الفرعية أكثر من أي شيء أخر. 
الشيخ والشاه: الكركي وإسماعيل 

أبررُ فقهاء الإمامية وأهمهم تاريخياأ في العصر الصفوي الأول هو 
الشيخ علي الكركي العاملي (ت. ٠944ه/‏ 7 1674م)؛ الذي دعاء 
الشاه إسماعيل إلى إيران من أجل نشر مذهب الإماء الشيخ 
الكركي من جبل عامل إلى عراق العرب عُمَيْبَ تمكن الشاه إسماعيل؛ 














00 مش ج! صن مالمخمع. 
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ويقال إنه وفد عليه في أصفهان سريعاً وذلك في حدود ١٠31ها/ ٠0‏ 
4 . مثل [الشهيدين] ابن مكي وزين الدين» كان الكركي برانيا 
وتناول في مؤلفاته أكثر الموضوعات في مجال الفروع. وُشكل 
المباحث المتعلقة بالأعمال الإسلامية الظاهرة جوهر مؤلفاته: من أمثال 
الطهارة والحج والرضاع والجنازة والعقود والدعاء رالتعقيبات ومسائل 
أخرى متعلقة بهاء بينما لا تحتل مسائل الإيمان ومعرفة النفس ومعرفة 
الله أي مكان في مجموعة مؤلفاته”". لذا يمكن اعتبار الكركي الاب 
المؤسس للبرانية الإمامية في إيران الصفوية وأوْلَ علماء الإمامية الذين 
نشروا المذهب على هذا النطاق الواسع. ذُرَعْ الكركي إيران طولا 
وعرضا وهو يُبرز محاسن التشيع الإمامي ريعيّن إمام الصلاة في كل 
بلدة ومدينة من أجل تعليم الناس المذهبٌ الجديد. وقد بلغ علوٌ شان 
الكركي مبلغا جمل عالمأ سنياً يظن أن الكركي هر مؤسس مذهب 
الإمامية أصلا9, 





من السهل فهم ملائمة الإمامية الأرثرذكسية لأهداف الحكام الجدد 
إذا ما نظرئا إلى الميول الدينية للعلماء من أمثال الكركي. نقد اعثمد 
توطيد السلطة الصفوية على قدرة الحاكم الجديد على استئصال كل 
مكامن المقاومة المحتملة. من هذه العوائق وجودُ أحد أهم العناصر 
الني أنجحت الصفويين» وهم الفزلياش؟ إذ إن غلوٌ القزلباش سيتحؤل 
() انظرة 

سمق] طمقة بب0 بدا مهنا هضضه) لعجا جملك ]د برمبمالة م «متعمر 


:136 م ,مجه همهم 
(؟) من أجل لائحة بمؤلفاث الشيخ الكركي ؛ انظر: الأفندي» رياض العلماه؛ ج ؟ ص1 41- 
لحل 


(5) دائش بزود» فهرست؛ ج7 ص 10948 
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إلى عبء أكثر منه عوناً متى ما تم إخضاع إيران بالكامل لأنه سيفقد 
فائدته السياسية. ولا بقل -خطراً بالنسبة للشاه إسماعيل العائق المزدوج 
المكونٌ من التسئن والتصوف بأشكاله المختلفة: واللذان يلتزم جمهور 
الشعب بهما. 





كان الترياق الطبيعي لكل هذا هو مذهب الإمامية» ورأسٌ حربته 
الفقهاء. عند نلك اللحظة؛ لم يكن الفقهاء الإماميرن البرانبون قد 
أظهروا أي تطلع صريح إلى السلطة السياسية ولذا لم يشكلوا خطراً 
على النظام الوليد. وقد تركزت السلطة الد أ في يدي الشاه 
بشكل مطلق؛ فليس قبل نهاية حكم إسماعيل أن شكل الكركي نظريته 
التي نجعل المجتهد الإمامي «نائباً للإمام»؛ وهي منزلة تُسبغ صفة 
دينية - لكنْ غيرٌ سياسية ‏ على حاملها”". ومثلما تلاحظ أ.ك.س 
لامبئون «هامصهلء «لم يتصدٌُ مفكرون شيعة ليفعلوا بالنظرية الشيعية ما 
فعله الغزالي والماوردي بالسنية2”0. في غياب أي روح سياسية 
واضحة. مال الفقهاء إلى القبرل بالسلطة الملكية ‏ وإن وُجدث 
استثناءات .7" وفي بعض الأحيان؛ تحولوا إلى أبراق للمزاعم الصفوية 
بان الملوك الصفويين هم سليلو الر رسول عبر الإمام السابع موسى 
الكاظم. وقد تعزز مُلْكُ الصفويين باذعالهم نسباً علوي وإن لم 








(1) أوضح الكركي موقفه في رسالته في الخراج المثيرة للجدل: دائش بزوه؛ فهرسث؛» ج17 
ص 08-144قل 

 )1(‏ .3قلم ,601956 .0ب بعميسمايا مقيك هذ “ممست ممست دان" ,وماجهها اككلة 

(5) كان المقدس الأردبيلي(ت.847ه/ 188م) والشيخ إيراهيم الفطيفي (كان حباً عام 
4417ه/1040-41م) عالمين صفريين كبيرين نأيا بتفسيهما عن الدولة. وأرنئك الذين 
الوا بحرمة صلاة الجمعة في غياب الإمام هم على الأرجح ممن نظر بربية إلى الحكم 
الملكي. انظر الجزء حول الاننظار في الفصل الخامس. 





الخالذ 


يعتمدوا على ذلك وحده في ترسيخ سلطتهم. يُسبغ النسب النبري 
الإمامي على مدعيه جاهاً عريضاًء وهو ما تؤكده المنزلة الرفيعة لطبقة 
السادة ني نظر العامة من السنة والشيعة. ولم نكن ظاهرة الولاء لآل 
علي محصورة في مذهب الإمامية. وقد أسهم ادعاء الصفويين نسباً 
علوياً في تيسبر الأمور وإكساب السلالة مقبولية أوسع عند الشعب. 
يكن الس اليزي ٠١‏ يكفل لبي اي ,سوق لقني في الحكم 
الزمني» وهو ما كان الفقهاء الإمامبون متنبهين له درن أدنى شك. ولا 
يشير تجاهلهم لهذه النقطة إلى نقص عندهم في الفكر السياسي العملي 
فحسبء» بل يكشف عن أن الفرصة الذهبية السائحة لنشر مذهبهم في 
شكل دين جديد للدولة فافت عندهم أي اعتبارات متعلقة بهوية 
الحاكم سياسياً ودينياً. 


رغم إن الفقهاء والدولة كانا متواقفين بمعنى ماء فجليُ أنْ الكلمة 
الفصل كانت للدولة. وفد بلغ من حماسة الكركي للنظام الجديد أن 
كتب رسالة يبيح فيها التقليد القديم ب السجود أمام الملوك؛ وهو تقليد 
مُريب جداً من وجهة النظر الإسلامية التي ترى أن أعمال التذلل هذه 
لا تؤذى إلا لله”. وقوبل دعم الكركي الخالص للنظام بشكل جيّد 
من الشاه إسماعيل وخليفته الشاه طهماسب (حكم من 1914 
07 فمن الأول حصل على راتب سنوي قدره سبعون ألف دينار 
لتمويل نفسه وطلابه؛ بينما حصل من الثاني على أراض راسعة؛ أي 
سيورفالات في شكل ضيع وأراض خصبة في العراق إيرادها السنوي 


(1) الشيرازي. ميرزا مخدوم: النواقض لينيان الروافض» مخطوطة المتحف البريطاني رقم 
١‏ صن علاب. 


سبعمالة تومان”". وفي الواقع. فإن الكركي كتب رسالته الشهيرة في 
الخراج دناعاً عن علاقته بالبلاط العصفوي ورداً على منتقديه29؟ 
وفيهاء إلى جانب تبنيه لشرعية النظام الصفوي؛ بزر ثروته الشخصية 
وفربه من الصفويين عبر الإحالة على من سبقوه كالسيد [الشريف] 
الرضي والشريف المرتضى والخواجه نصير الدين الطوسي”", 


لا يمكن النظر بخفة إلى قمع التسئن في ضوء أن السواد 
الأعظم من السكان كانوا من السنة. أما التشهير المذهبي «دننوءقناائ؟ امناار 
ب الخلفاء «الراشدين؛ الأرّلء أبي بكر وعمر وعثمان؛ فقد تُرض بقوة 
اعتماداً على عصابات من مؤمني الإمامية المتحمسين الذين تشكلرا في 
كل بلدة لمراقبة دقة التزام الناس بالتوجيه الجديد المناهض للتسئن. 
ويقال إن الكركي نفسه شارك في السلوك الغريب لهذه اللجان الأمنية؛ 
إذ جال في الشوارع مع زمرة من الشباب وهو يجاهر بلعن الخلفاء 
الثلاثة الأوائل”!». وقد شئْع الكركي على التسئن فوق كل منبر اعثلاه. 
ويروى أله كانت اته الصارخة على الخلفاء الثلاثة ردود فعل في 
المديئة ومكة؛ حيث تم اتخاذ ندابير عقابية ثأرية ضد علماء الإمامية 
المقيمين هناك؛ فكتبت مجموعة منهم رسالة احتجاج فورية إلى 
الكركي 








(1) الأنتديء رياف الملما. ج * صن .411١‏ 

(؟) هنوان الرسالة: «قاطمة اللجاج في تحقيق حمل الخراج»؛ أما رسالة القطيفي؛ خصمه 
اللدود» فمنواتها «السراج الوهاج لدفع عجاج قاطمة اللجاج»؛ حول خصومة الرجلين 
انظر: تاريخ المؤسسة الدبنية الشيعية: ص 147-786. [المترجم؟ . 

(9) دانش بزره؛ فهرست» ج7 ص 1834. 

(4) م شوج ص مكل 

000 مننه 
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مع أن التعليم الإمامي بأجمعه مضادٌ للتسئن في العمق؛ فإن 
الهجمات التي شنها فقهاء الإمامية البرانيون ضد رموز التسئن كانت 
غير مسبوقة. وبحسب رسالة الكركيء فإن لعن الخلفاء واجب؛ وني 
رسالة أخرى تصريح ب نجاسة السنةء رهي فتوى أنزلنهم في عيون 
الإمامية إلى درجة الكلاب والخنازير والكفار وما إليها من أشياء نجسة 
في الإسلدم9, 


كان التحول الظاهري للإبرائيين سريعأء لأنه. وكما رأيناء لم 
يتألف إلا من تغبير طفيف في الآذان ومن بدعة اللمن. ومن الواضح 
أن كثيراً ممن اعتئق الإمامية ظاهراً حافظ على تسئنه سرأء وهو ما 
بظهر في الدعم الذي استطاع الشاه إسماعيل الثاني (حكم ١81‏ 
5)) حشده في محاولته إعادةٌ تمكين التسنن دين رسميأ بعد 
حوالي سبعين عاما(”. قبل الصفريين. كانت التقية: أي إخفاء العقيدة 
الحقبقبة للفرد في وجه نهديد الغالبية المعادية؛ تقليدأً شبه مفصور 
على الشيعة. أما الآن» ولسخرية القدره فقد أصبحث آلية دفاع لكثيرٍ 
من السنة ممن كان مبدأ التقية مريباً جداأ عندهم؛ نظرياً على الاقل17". 





(1) الأفندي. رياض العلماءء ج ؟ ص 307. 

(1) ما ذكره هنا ليس دقيقا الرسالة ليست منسوبة للكركي بل للسيد حسين المجتهد الكركي ٠‏ 
ولا جواب منسرباً لمؤلفها؛ كما أنها ص 84 وليس 17. [المترجم]. 

(6) عن مسألة إسماعيل الثاني والتسنن» انظر: 
رط افد بع 8 رق له مقطا اسجمسعله الللاحم1 بالجوصيدا! عوفسميول 

254-330جم ,1 مد ,(1978 ,مه تهاد© ,6علااملة) بمعنوق 

(4) يمكن المثور على مثال كلاسيكي لنقدٍ سني علمي المممارساء التغية لي ! ابن 
تيميةء تفي الدين أحمد: منهاج السئة النبوبة في نقض كلام الشيعة القدرية. القاهرة؛ 
كلاج لص 18 











يذل 


بغتةُ أعلنث الطريقة النعمة اللهية تشيمْهاء وهي التي لم ثُِدِ أيْ ميولك 
إمامية أرتوذكسية قبلاً باستثناء ولاثها لآل علي؛ ردخلت في حلف 
طويل نسبياً مع الصفويين. لكنْ طروحانها التي ظلت لاطائفية بالمطلق 
وجوانية أساساً بالتوائم مع توجهها الصوفي: تلفي شكوكاً حول صدق 
تحولها وتشير إلى أنه كان نوعاً من التقية استخدمته من أجل ضمان 
بقاء الطريقة في ظروف متغيرة”. جعل تكنيك التفية التأكدٌ من الانتماء 
الديني للمره مستحيلاً لاول وهلة؛ وكان التفحصٌُ الدقيق لكلماته 
وأفعاله السبيلٌ الأوحد لمعرفة الحقيقة. فمثلأء عُرفت عائلة الدشتكي 
الشيرازية بعلمائها البارزين في العقود الأخيرة للتيموربين وبداية عصر 
الصفويين؛ ولكنها سبحت مع التيار التحمي نفسها مع تغير دين الدولة. 
بالثالي كان صعباً التحقق من الميول الديئية الحقيقية للعائلة» 
وخصوصاً أنه كما بلاحظ دائش بؤره: 





كانت العائلة قد جمعث. إلى كونها من النبلاء: تراثاً من 
العلم والثفافة التقليديتين؛ وهذا جعلهم شديدي الفخر 
بأنفسهم؛ ولكن عندما تغير الدين الرسمي؛ فإن ميولهم 

الديئية ضعفت نتبجة لذلك207,. 
كان البعض يظن المير جمال الدين الدشتكي الشيرازي: وهر أحد 
أفراد العائلة» سنياً ظنه البعض الآخر شيعيا(”. وهو في كتابه 





(1) انظرة 

فس رمعمة 236 يعذما عه موداءا بعممااتة وماوسما جعادة) رفس و8 طملاميولة 
تلسمع فهه 47-9 مج ,(1976 ممدرجة]) لم0 الباق مرولطه امه الل عط إه بومواماا 
بزوهء فهرست؛ ج؟ ص 041. 
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روضة الأحباب؛ المقدم إلى شير علي نواني 80«88. يكيل المديح 
لعلي؛ ولكنه لا يهمل ذكر الخلفاء الراشدين الآخرين؛ وهو ما يفسره 
دانش بزوه على أنه قرينة على تسئن المؤلف وتشيعه””. إلا أن عدم 
اقتصاره خلال وجوده في هرات على الوعظ في المسجد الجامع 
رالمدرسة السلطانية المشهورة: وتجاوزهما إلى الخائقاه الإخلاصية 
بدل على نزعة جوانية أرثوذكسية سنية بشكل قاطع؛ وربما مع نزعة 





كثبرون كانوا غير راغبين في الالتجاء إلى الثقية فأجبروا على 
المغادرة أو على البقاه وتحمل عراقب رفضهم للإذعان. أحد من 

اختاروا مغادرة بلدهم هو المؤرخ ابن روزبهان. الذي يكتب قائلاً: 
إن فئة من أصحاب البدعة استولوا على البلاد وأشاعوا 
الرفض والابتداع بين العبادء فاضطرني حرادث الزمان إلى 
المهاجرة عن الأوطاة.. . حثى خططت الرجل 
بقاسان [كاشان]. .. حيث نكون فيها السنة والجماعة فاشبة 

ولم يكن فيها من البدعة والإلحاد ناشبية 9" 

بحسب ابن روزبهان؛ فإن عامة أصفهان السنة لم يقبلوا ب"قانون 
الصوفي0. يصف أحد الإخباريين الأوروبيين الموجودين في المدينة 





(7) ابن روزبهان؛ ويرد كلامه هذا في : الشوشتري. نور الله : إحفاق الح تحقيق غفاري: 

طهران الام اديج ص 7-6 
(1) ف عل«مممعة مطا[ه لممصدل مامسجعع مدنا 6ف بمتطسامه دعاك لخمدووا طمة' رماطسة صمل 
.فكع ب(1959) 2 بان ب:جماء0 علطا [ه بوممنقا لماعوق 
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حيئها بدقة تصويرية أكوامٌ العظام المحترقة في الشوارع والساحات - 
وهي كل ما تبقى من خصوم الشاه الجديد. ويروى أن خمسة آلاف 
نتلو'”. في فارس؛ تعرضت عائلة الكازروني السنيّة المؤثرة إلى 
مضايقات مؤذية. عموماء كانت المجازر الجماعية للخصوم استئناة 
وليس قاعدة عامة» وفي معظم الأحوال يجب النظر إليها كنتيجة 
للرغبة في الثأر وليس للتحول الديني؛ فعلى سبيل المثال؛ طارد 
القزلباش في أذربيجان كل من حارب ضد حيدر وقتلرهم؛ ركان 
أكثرهم تركماناً. 





خلال قمعه للتصوف» وجد الشاه إسماعيل حليفاً صلباً في شخص 
الكركي وفقهاء الإمامبة البرانيين الوافدين» الذين كانت كتابة الرسائل 
ضد التصوف مهمة اضطلموا بها بشغف. وقد اعثبرت كتابات الكركي 
الناقضة للعقائد الصوفية أن الصوفية خارجون عن الإسلام بأجمعهم - 
وهي مفارقة إذا ما التفتنا إلى الميول شبه الصوفية للذين يمولونه. 
وإخنصت الطرق السنية بأفسى المعاملة. كالتقشبئدية الني كانت 
متجذرة بشكل خاص في خراسان وأذربيجان”". أما جَزْمُ صاحب 
روضة الجدان بأن الشاه إسماعيل سحق كل الطرق الصوفية؛ نهر 
محض مبالغة. نقد استمرت الئعمة اللهية مزدهرة كما أسلفناء كما ئم 


0 لقا 
(1) من أجل تفاصيل رسائل الكركي ضد الصرفية؛ انظر: الأفندي؛ رياض العلماه؛ ج ؟ ص 
ا 
() انظر 
,مم5 أميهاج0 امعامسا مادعا نه خف همومه لساميع طاك1 اا العامة تمؤماة 
96-97لبوم ,(1969 بمقدمل) مصسادد لمأمدعنع مم تهع5 مم8 معألا تار 
رالتبريزي: روضات الجنانء ج١1‏ ص 1١4-18‏ 5190714 و15- 1 
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التسامح مع طرق شيعية كالنوربخشية. وبالجملة. فليس من شك أن 
عداء إسماعبل وكبار فقهائه للطرق الصوفية وسياستّه الباطشة بها هي 
أمرٌ نابَعَهُم عليه خلفاؤه. 


لكن الشيخ الكركي هو من يتصدر جميع العلماء في السئوات 
الأولى للعصر الصفوي: كما إن البرائية الصارمة بل ربما المتعصبة 
المتاصلة في مؤلفاته وأعماله هي التي سترسم مسار الإسلام في إيران 
الصفوية. ويضع صاحب رياض العلماء الشبخّ الكركي إلى جانئب 
الملامة الحلي والمولى حسن الكاشي :في نشر مذهب الشيعة سواه؛ 
إذا كان [لهم] حى عظبم على الناس في هدايتهم وإلقاء الدين الحق 
عليهم ودعوتهم إلى التشيع:”". 


كان الكركي أول علماء الإمامية القائلين بأن الفقهاء هم النواب 
العائون للإمام المهدي «الغائب». كما أفتى بوجود مجتهد مزهل في 
الآمة من أجل نقليده من قبل العوام في مسائل الففه التي لا يدركونها؛؟ 
رفد ذهب إلى حرمة تقليد المجهد الميت مخالفاً بذلك الشهيد 
الثاني'". مهْدت فتوى الكركي في هذه المسألة» والتي يبدو أن الشهيد 
الثاني اضر إلى قبولها لاحقاًء الطريق أمام فقهاء الإمامية إلى السلطة 
الدينية المطلقة على الئاس. وبالتالي أمام انتصار البرانية على المبول 
المنافسة لها" 


(1) الأفتدي, رياض العلماء؛ ج ١‏ ص 508. 
(1) دائش يزره؛ فهرسث» ج75 ص فلا 
(5) م. ن.ه ج” ص 1774 حيث ترجد تفاصيل عن رسالة الشهيد الثاني في الاجتهاد. 
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حكم الشاه طهماسب: الفقهاء يتجذرون 

واصل الشاه طهماسب (حكم 1١9514‏ 1815م): خليفة الشاء 
إسماعيل: سياسة والده في تحويل إيران إلى مذهب الإمامبة واستئصال 
كل مصادر الإزعاج ومراكزه المحتملة؛ وقد كان أطول الحكام 
الصفويين مُلكاً. بخلاف والده: لم يكن لدى الشاء طهماسب أي أوهام 
بالتجسد الإلهي كما اتخذ خطوات حازمة وحتى عنيفة لقمع الغلوء 
رغم إن أتباعه من التركمان ظلوا يبجلونه على أنه الله أو المهدي”". 
كما تعامل الشاه طهماسب بقسرة مع الجماعات السية التي بفيت 
مزدهرة حتى في المناطق الحساسة مثل فزوين””. ومن مهازل الدهر 
أن أحد أهم وزرائه: قاضي جهان, الذي وزر له مرتين؛ كان حتماً 
سنياً يستعمل الثقية لاسباب غير خافية. كما بقبت الطرف الصوفية؛ 
خاصة نلك التي لم نثرك تسئئها كالنقشبئدية؛ رازحة نحث ضغط 


شديد9, 


خلال حكم طهماسب؛ استمر قربا نزو فقهاء الامامية من جبل 





0 اتظرة 
فوم ماعلك جه فجمعاياة عط ما ملسصعظ ها داهجو :3 جمالها/ثزة ماله مواق اه إاماع هق رسالا 
«فققع ب اهم ,3ه ,لهل ,(1873 ,ممفصا) «ماسامع 
وانظر أيضماً 
جد0) مالسسمة مساالطة مذ ماممة ادك دمل مسملولاءم مسوانامع ها' بماطة مول 
.29م ,لوت مطمم:8 مل عروملامع. 
(1) النصرآبادي: ميرزا محمد طاعر ؛ تذكرة نصر آبادي» طهران؛ فروغي. 11910/4-14197 
صن الما 
(5) من أجل عرض موجز لمصائر التقشبندية في إبران الصفوبة المبكرة» انظر؛ 
مد عمط ملذأه روصق بمممتسادة له جاده تفموفمشجماة عض" رتمولخ اتسفاة 
139 .م تمامسناممم هذ (1976) هه بان به سماد مساق هأ ممع ةانصواة 


فل 


عامل ومن خارج إيران كما استمر نمو البرانية الذي أطلقه إسماعيل 
والفقيه الأبرز عندهء الشبخ الكركي. وقد أعطى الغطاء الديني السميك 
الذي التحف به الشاه طهماسب زخماً إضافياً ل الفقهاء الإمامية 
كلاعبين مهمين على المسرح السياسي الديني في إيران الصفوية. خلال 
حكمه؛ تم إنعاش الإسلام البراني عبر إغلاق أوكار الأفيرن والحانات 
وبيوت القمار والرذيلة؛ كما أيرت حاشيته بالاستغفار الجماعي» 
رأوعز إلى الفقهاء ني الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر ثوق المنابر 
ووُهبت أموال كثيرة للعتبات المقدسة ومُنِعَ حلق اللحية وغيرها من 
الأمور", 

بينما يبدو عبثا التكهن بدرجة الإيمان الحقيقية عند طهماسب وسائر 
الحكام الصفويين لأسباب أوجزت في الفصل الأرل؛ فمن الواضح أن 
جميع الحكام الصفريين قاموا بأعمال إسلامية الطابع بالمعنى البراني» 
ظاهريا على الأقل. ولم يمنع امتلاء الحياة الخاصة للحكام الصفويين 
بالمخالفات ل الشريعة بعضّ المؤرخين من وصفهم بالتقوى البالغة؛ 
وهو خلطٌ مصطلحي 05م «هن#نقدم يعكس جهلاً أساسيأ بالفرق 
بين الإسلام والإيمان. كما يُظهر ميلا إلى إسباغ صفات التفرى والورع 
على كل من يقرم بإبراز ميوله الدينية'". قد لا تكون برانية الفقهاء 
الإمامية في إيران الصفوية بجعت عمدا ممارسة نفاق "الفضيلة علناً 


(1) الغفاري؛ قاضي أحمد: تاريخ جهان آراء طهران: د. شد ص 1808 
لمق اممفاس سه[ 17 فس 6ل جا وجمادرمع المممولم مم2 نح #متا ودر روممط طم بعر 
0000 
30 في هذا السياق. انظرة 
ع1 اميسن) سعدا مففالة مذ فت لم0 إه «وسلة 796 باحمطدزية عنصم فلمك 
200 ,1881 وم ب(1984 مم8 مهست له والدمع راثا 
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والرذبلة سرأ» المتاصل في حماتهم الصفريين؛ لكنْ إسلام الفقهاء كان 
بطبيعته شبه براني بالكامل؛ وهم لم يشغلوا أنفسهم بشكل مفرط ني 
أن يشرحوا لحكامهم أي من دقائق معرفة النفس والله. بناء عليه: ليس 
من الصعب أن نفهم علة تحبيذ حكام مثل طهماسبء الذي اعتمدت 
مرتبته في نظر الشعب على عرض ظأهري للتدين» البرانية ورجالها: 
بالطبع : مال أكثر الحكام الصفويين إلى الحرفية القانرنية عتتادعءهمم 
«#والعوها للفقهاء البرائيين. 

اسثمر دور الشيخ الكركي مروجأً رئيساً للإمامية البرانية: وهو الذي 
بدأ أيام إسماعيل: في عهد طهماسب روصل إلى دُرى عليا في الأيام 
الأرلى لحكمه الطويل. كما استمرت عملية 'التشييع الإئني عشري» 
لشعب إيران السني إجمالاً وأعطيت زخما أكبر مع حث الشاه ل 
الفقهاء على الوعظ. كانت التعاليم الإمامية النموذجية هي عبارة عن 
مديح مفرط للائمة في رسائل عُنونت درازده إمام أو «الائمة الإثنا 
عشر». وقد أمر الشاه إسماعيل والشاء طهماسب بقراءتها في المساجد 
رأن تكون عنصراً أساسياً في خطية الجمعة7©. 





أنا عز الدين حسين بن عبد الصمد الحارثي الهمدائي (ت. 4/4/ 
1 18175م)؛ وهو من عائلة عاملية مشهررة وتلميذ للشهيد الثاني 
روالد بهاء الدين محمد المعروف بالشيخ البهائي نت 1*١‏ ككل 
١‏ يران طولا وعرضا في فارس وخراسان ولعب 
دور مهماً في نشر التشيع في الأرجاء الشرقية للإمبراطورية الصفوية. 
رقد نولى منصب شبخ الإسلام ني قزوين؛ عاصمة الشاه طهماسب» 





(1) دانش بزرهه فهرست؛ ج7 ص 1817! التتكابني: قصص العلماء؛ ص +5/159. 
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وفي هراة؛ ويعتبر من أوائل العلماء الذين أسهموا في دراسة مجاميع 
الحديث الإمامية هناك”2. كما إنه تمتع بعلاقات ودية مع طهماسب 
ربلاطه؛ وكان واضحاً دعمه الصريح للنظام حيث اعتبر صلاة الجمعة 
واجبا وأمْ الصلاة بنفسه في خراسان0”. لكن الشيخ الكركي هو بلا 
شك أهم المؤثرين في الشاه طهماسبء ركانت أفكاره هي التي صب 
في انجاه تقبل حكم الصفويين وإسباغ نوع من الشرعية عليه أكثر من 
أفكار أي شخص آخر؛ في رسالته في الخراج؛ يبرهن على أنه 
باستطاعة المسلمين دفع الخراج للحكام وَإنْ في غياب الإمام؛ كما 
يجب عليهم التجمع لصلاة الجمعة وإن لم يوجد الإمام ليؤمهم. 


تناغمت هذه الفتاوى مع مصالح السلالة الحاكمة؛ وبالمقابل» 
أصدر الشاه طهماسب فرمانا صادق فيه على المنصب الذي عين 
الكركي نفسه فيه وهو ثائب الإمام الغائب وفوض إلبه مسرؤلية الالتزام 
ب الشريعة على أنها السلطة الديئية العليا في الإمبراطورية”". أربلت 
نسخ من الفرمان إلى جميع المدن والبلدات الرئيسة؛ وأبر الئاس باتباع 
نعاليم الشيخ الكركي وإلا سيلقرن العقاب”©. في أيام إسماعيل» كانت 
السلطتان السياسية والدينية متحدتين في شخص الشاه؛ الذي كان 
حاكماً وشيخاً للطريقة الصفوية في آن معا. لكن مع تولي الشاه 
طهماسب والإحساس بضرورة التخقّف من الجذرر الغالية للسلالة 





)١(‏ انظر: الافندي. رياض العلماء. ج 7 ص 8١1-1؟١‏ من أجل ترجمة وافية لحياة والد 
الشبخ البهاني. 

(5) مشي ص فلل 

(5) نص الفرمان في رياض العلمامء ج 7 ص 150-488 

(4) دانش بره فهرست» ج7 ص 1954. 
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الحاكمة إرضاءً للارئوذكسية الجديدة؛ تم نزع السلطة الدينية بأجمعها 
من الحاكم وتحويلها إلى المجئهد؛ وبئاء على هذه الكبيرة من 
الغلو شبه الصوفي إلى البرانية الإمامية» كان محتوماً فصل الدبني عن 
السياسي؛ وهو ما أسس هرمية من الفقهاء القادرين على العمل 
والتدريس والفتيا مستقلين عن الدولة. 





بنطري فرمان طهماسب على مغزى تاريخي خطير» لأنه ينذر ببداية 
ما يسمى تجاوزاً حالةُ علماء الإمامية كسلطة مستقلة. ولكن لا بمكن 
الجزم بأن الفقهاء اعتزلوا كل ما يمت للسياسة بصلة. فكما أسلفناء 
كان غياب الفكر السياسي الشيعي واضحاً» ولذا كان قيام الشاه طهماسب 
بفصل السلطتين الدينية والسياسية ‏ وتعزيز الفصل الخاطىء ظاهرياً 
(بالمعايير الإسلامية) بين الدين والسياسة ‏ كان هذا كله قد أخفق في خلق 
مراكز سلطة مستقلة فيما يتعلق بالحكم والسباسة. في ضوء تطررات القرن 
الأحخير وبالذات التنظير ل ولاية الفقيه من قبل آبة الله الخميني؛ عندها 
فحسب يمكن النظر إلى تحبيذ الشاه طهماسب للبرائية وإلى فصله 
للدين عن الدولة على أنها المراحل الجنينية للتطورات الجارية حالياً 
في الثطاق الإمامي الديني والسياسي والاجتماعي. 








المعارضة المحلية للبرائية الإمامية؛ «الارستقراطية» الإيرانية 

كانت المعارضة الصريحة لإجبار الناس على التشيع. بالشكل الذي 
رصفه ابن روزبهان وسانسون؛ محدودة وقصيرة الأمد. ظاهرياً على 
الأفل: صارت الغالبيةُ إماميةٌ في وفت فصير نسبياً. وقد استمرت 
الاعتراضات: سراً وتحت ستار التقية: على التأثير المتزايد للفقهاء 
الوافدين وعلى طبيعة العقائد التي جلبوها معهم. 
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معتمدا بكثرة على كتاب جان أربين «نلاه 28عل؛ قام الباحث 
الإيراني سعيد أمبر أرجمند ببيان الفرق في النظرة والخلفية والنتاج 
الفكري بين ما يدعره #طبقة الإكليروس» و«#الجماعة الدرغمائية»» 
حيث نشير السابقة إلى الوجهاء المحليين الإكليركيين من العصر قبل 
الصفوي؛ بيدما تشير اللاحقة إلى فقهاء الإمامية الوافدين إلى البلاد في 
العصر الصفري. يتحدث أرجمند عن استقطاب بين هاتين المجموعتين 
بالنسبة للمراكز الرئيسة في المؤسسة الدينية؛ كما يتكلم على «صراع 
من أجل الهيمنة؛ بينهما''". ومع أنه من الراضح أن حقداً عظيما نشأ 
بين الوجهاء المحليين رالفقهاء الرافدين: فمن غير البيْن إذا ما كان 
وصفه استقطاتهم المحتوم #بالصراع؛ ممكنا. وبالرغم من أن علاقات 
الجماعنين ما كانت «سمئا على عسل؟؛ فإئهما تعايشتا بشكل سلمي 
نسبيأ في العصر الصفوي. ولئن كانت السيطرة على النطاق الديني من 
نصيب الفقهاء . وهو ما حدث فعلاً ‏ فإنها لم نكن نائجة عن صراع 
كلي على السلطة: ولكن لأنه عند وصول الفقهاء إلى إيران؛ لم يكن 
العلماء المحليون مؤهلين أو حاذقين كفايةً لاحتلال المناصب المهمة 
احقاء 





ورثت الحكومة الصفوية مجموعة من المؤسسات الدينية مؤلفة 
أساساً من المساجد رالمدارس والأوقاف: إضافة إلى منصبي القاضي 
وشيخ الإسلام. كانت هذه تدار من قبل الدولة عبر "الصدر؛؛ وهو 
أهم منصب اديني؛ في المملكة ريكون وراثيا عادٌ. كان درر الصدر 
الرئيس هو إدارة الأوقاف ومرافبتها وتوزيع عائداتها على العلماء 


(1) .13م يقو0 /ه «ماساة 134 بفتمهدزيم 
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والطلاب وفي أعمال البر. كما كان الصدر مخولا مراقبة تطبيق الشربعة 
كونها السلطة القضائية الام في البلاد؛ مع أن دوره المبدثي: كما يشير 
أرجمند: لم يكن نشر العقائد الديئية وفرض الوحدة المذهبية: بل كان 
مقصوراً على النواحي الإدارية والقضائية أساساً. هكذا. كان الصدر 
الصفوي امتداداً واضحاً للصدر التيموري بصفته رجل الإدارة الإكليركي 
الأول في المملكة. كان منصب الصدر ‏ على سبيل المثال: كان هناك 
عشرة مناصب منه في عهد طهماسب ‏ موكلاً بشكل شبه دائم إلى 
الطبقة الأرستقراطية المحلية المثقفة» حيث كان كثيرون منها يحملون 
لقب السبد. هذه الجماعة التي يسميها أرجمند الطبقة الإكليركية» 
كانت سنية قبل الثورة الصفوية» وكانت ضالعة غالباً في المهام الإدارية 
والوظائف القضائية والدينية. مع نولي الشاه إسماعيل الحكم؛ اعتنقت 
هذه المجموعة المذهب الإمامي ‏ ظاهرياً أو غير ذلك ثم دخلت في 
خدمة الحكام الصفويين. 

كما يشير أرجمند؛ كانت الوجهة الثقافية للقادة الديثيين الإيرانيين 
متحررة جداً بعكس ثلك الموجودة عند الفقهاء الوافدين: الذين كان 
اختصاصهم؛ قبل أي شيء؛ هو العلوم النقلية. لم يحصر الإكليركيرن 
الإيرانيون أنفسهم في العلوم النقلية؛ وبالفعل: فقد كانت لهم القليل 
من المعرفة الممتازة ب الفقه في كثير من الأحبان؛ سواء الشيعي أم 
السني. بدلا منه. كانوا يفضلون الفلسفة والنحو والمنطق والرياضيات 
والفلك رالادب والشعر؛ وعموماً يمكن القول انهم برعوا في العلوم 
العقلية أكثر من العلوم النقلية”2. 








(1) انظر: مشي تاريخ عالم آراء ج١‏ ص 580-7174 من أجل تراجم لكبار العلماء من السنة. 
رالشيعة في بداية العصر الصغوي. 
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كان الفقهاء الإمامية مختلفين عن الإكليروس الإيرانيين في نواح 
عدة. ونظراً لكونهم قد أمضوا قروا في فرى صغيرة من بلاد العرب 
بصفتهم القادة الدينيين لمجتمعات إمامية أقلية؛ يوجهونها في شعائرها 
وطقوسها ويحافظون على أحاديث الأئمة وبالتالي على التشيع ذانه» 
فقد كان ينقصهم الخبرة الواسعة إدارياً والخلفية الثقافية والمالية اللتان 
اتتمتع بهما طبقة الإكليروس الإيرانيين. يخطئ أرجمئد تماما عندما 
يصف ترجه الفقهاء الإماميين (الذين يسميهم خطأ ب العلماه) بأله 
«محض ديني8: وينبع هذا الخطأ من عجزه ‏ وهو ليس وحيداً في هذا 
عن ملاحظة الفرق بين الجوانية والبرانية''". كان توجه علماء الإمامية 
الذين وفدوا من عراق العرب وسوريا والبحرين برانياً خالصا: كانوا 
متمرسين أولا رفوق كل شيء بالعلوم النقلية ك الفقه والحديث؛ وهذه 
الناحبة من الدين الإسلامي هي ما ركزوا عليه أكثر من أي شيء في 
مؤلفاتهم وتعليمهم. وكما يشير أرجمند؛ فإن العامل الجغرائي بالغ 
الأهمية لفهم الرجهة الثقافية ل فقهاء الإمامية؛ ذاك أن سنوات العزلة 
النسبية؛ إضافة إلى الإرث الطويل من الاضطهاد كأقلية مذهبية؛ تساعدنا 
على فهم القيمة العظمى التي رآها المؤمنون الشيعة في العلوم النقلية. 
تشكل أحاديث الأئمة مصدر حياة العقيدة الإمامية؛ وكان حفظ الأحاديث 
ونشرها هو السبيل الوحيد لحماية مذهب الإمامية في زمن الظلم. فكما 
أسلفناء كان علماء الإمامية الأوائل محذثين: ومن المفهوم حينها أن 
يكون جمع أحاديث الإمامية وتمحيصها ونشرها مهما عاطفيا أكثر مما 
هو الحال في الأحاديث السنية. لكن هذا ليس هو العامل الأوحد. فلم 
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ينجح أرجمند وغيره من دارسي مذهب الإمامية في ملاحظة أهمية 
النائبة الإيمان/ الإسلام وفي إدراك أن التفوق الساحق للميول البرانية 
الخالصة بين علماء الإمامية هو انعكاس لطبيعة مذهب الإمامية نفسه., 
وليس مجرد نتيجة للظروف الجغرافية أو السياسية الاجتماعية. 

بنا؛ على طبيعة منصب الصدر وعلى خلفية أصحابه السابقين: من 
الجلي أن فقهاء الإمامية لم يكونوا مناسبين له؛ فمن بين عشرة 
أشخاص شغلوا هذا المنصب أيام الشاه طهماسب؛ كان واحد نقط 
ففيهاً إمامياً. كان منصب شيخ الإسلام: وهر أرفع المناصب الدينية» 
أكثر إغراة للفقهاء الوافدين وأشد تناسبأ مع إمكانياتهم؛ ولذا بدأوا 
باحتلال هذا المنصب في كل مديئة. كما إن معرفتهم بالمذهب الإماني 
رشعائره جعلتهم أفضل المرشحين لمنصب المدرّس في المدارس» 
رإمام الصلاة والخطيب في المساجد. 

باختصار فإن الفقهاء الإمامبين تكيفوا مع المجتمع الصفري في 
مناصب شيخ الإسلام رالمدرس والخطيب وإمام الصلاة؛ كما وجدوا 
أنفسهم في موقع يؤهلهم للعب دور رئيس في نشر الإمامية 
الأرئوذكسية بين الإيرانيين. أما الذين حازوا رتبة المجثهد وأحكموا 
قبضتهم على عوام الإمامية ني شؤون العفائد والشعائرء فقد أصبحوا 
في موقع أقدر على جعل تأثيرهم ملموساً. 

يمكن النظر إلى التناقفض بين طبقة الإكليروس الإيرانية والوافدين 
الإمامية على أنه صدام في التوجهات بين الصدر والفقيه؛ أو بالأحرى 
بين الصدر والمجتهد. ذاك أن أولى بوادر الكراهية جاءت في شكل 
سوء تفاهم بين النبيل الإيراني البارز المير غياث الدين منصور 
الدشتكي الشيرازي (ت. 444ه/ 15‏ 1247م) وبين خائم 








1 


المجتهدين: الشيخ علي الكركي. وتشير المجادلة إلى الضيق البنيوي 
الذي شعرت به كل جماعة تجاه الأخرى. 

كان غياث الدين؛ وأحد ألقابه خائم الحكماء؛ خبيراً في العلوم 
العقلية؛ وسوف نترك مؤلفاته أثرأ ملموساً في عالم كبير هو الملا 
صدرا. تولى غياث الدين منصب الصدر بالاشتراك مع المير نعمة الله 
الحلي؛ وهو تلميذ للكركي وخصم له؛ من سنة هارم 1678م 
إلى سنة 1/884 687(م0". وقد فائّمَ جهله التام ب الفقه من 
اختلافه في الرأي مع الشيخ الكركيء كما إنه حارب بضراوةٍ ارتقاة 
الفقهاء إلى مراكز القرى والنفوذ. المسألة موضع البحث هنا هي قرار 
الشبخ الكركي بإ جبه القبلة خلال وجوده في شيرازء وذلك لانه 
رأى اتجاهها خاطثاً. اعنرض غياث الدين؛ الذي لم يكن قد تبوأ 
منصب الصدر بعدء بشدة على ذلك؟ واستند إلى أن تعبين القبلة 
مركل إلى أرباب علم الرياضيات لا إلى الفقيه. غضب الشيخ الكركي 
من ذلك وكتب له مقتبساً من القرآن: 

«سبقول السفهاء من الناس ما ولاهم عن قبلتهم الني كانوا 
عليها تل لله المشرق والمغرب يهدي من يشاء إلى صراط 
مسنفيم 74 

ولم يكن غياث الدين أقلّ الرجلين دهاء وأضمفهما بديهة؛ فاجاب 
بالآية التالية: 


«ولئن أتيت الذين أوتوا الكتاب بكل آية ما تبعوا قبلتك وما أنت. 
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بتابع قبلتهم وما بعضهم بتابع قبلة بعض ولثن اتبعت أهواءهم من بعد 
ما جاءك من العلم إنك إذا لمن الظالمين9, 
هذا الجدال اللفظي بين الشيخ الكركي وغياث الدين؛ ظاهرياً حول 
مسألة القبلة: يظهر الفارق الرئيس في الرؤية بين الفربقين؛ كما يدل 
على عزم كل منهما على المضي في سبيله الخاص وعدم الإذعان 
للخصم. 
نَاوْجَت الخصومة والعدارةٌ بين الشيخ وغياث الدين خلال المقام 
الطويل الثاني للشيخ في إيران؛: وكان غياث الدبن صدرا حينها. آل 
الأمر إلى المناظرة في مجلس الشاءء ورججح الشاه جانب الشيخ وعزل 
غياث الدين عن منصب الصدر”"”". وكما يكتب طهماسب نفسه: 
في ذلك الحين؛ نشب جدال علمي بين مجتهد العصرء. 
الشيخ علي بن عبد العالي (الكركي) والمير غياث الدين 
المير معز المنصورء وهو الصدر. ورغم إن مجتهد العصر 
حُجْهُم فإنهم لم يوانقرا على اجتهاده رصمموا على 
العداوة. وقد لزمنا جانب الحق وأيدناه في اجتهاده9), 
مثل صرف طهماسب لغياث الدين من منصب الصدر لاحقأ دليلاً 
آخر على الدعم الممنوح للفقهاء الإمامية ولفكرة البرانية. وقد تم 
تخويل منصب الصسدر: بئاة على رغبة الشيخ الكركي؛ إلى المير معز 
الدين محمد الأصفهاني» الذي يصفه مؤلف تاريخ عالم آرا هباسي بأنه 








00 
امات 

(7) الا يذكر الافندي أن الشبخ هو من أفنع انشاه بعزل الأمير, [المترجم]. 
(1) الشاء طهماسبء تذكرة شاه طهماسب؛ كالكرئاء 1417 ص 14. 
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االموذج المعرفة وهو رجل عملي»”". وقد ظل الكركي حتى بعد وفاته 
عام ٠94ه/؛ ‏ 1677م مؤثراً في طهماسبء قفي سئة 447ه/ 5 ل 
مم عبن تلميذ مقرْظً سابقاً من قبل الكركي في منصب الصدرء 
وهو المير أسد الله الشوشتري؛ وبقي في المنصب حتى وفانه بعد 
عشرين عاماً. بغض النظر عن مدى إعجاب طهماسب بشخص 
الكركي؛ فمن الراضح أن طبيعة فكره الفعالة والملائمة سياسياً للنظام 
الصفوي هي التي أرضت الحاكم. بعد وفاة الكركي؛ وفد على بلاط 
طهماسب إكليركي إبراني هو الأمير نظام الدين عبد الحي الحسيني 
الجرجاني؛ ركان متمرساً في العلوم المقلية والنقلية كما خدم في بلاط 
السلطان حسين بايقارا في هراة؛ وطلب من الشاه طهماسب أن يسبغ 
عليه لقب المجتهد الأكبرء ولكن طهماسب رنض تائلاً إنه لا يريد 
مجتهداً من غير جبل عامل”". وفي عهد طهماسب؛ برز نجل الكركي 
وحفيده؛ وهما برانيان واضحان؛ كما برز العديد من طلاب الكركي 
وأتباعه؛ وئولى فقهاء عامليرن بارزون العديد من مناصب شيخ 
الإسلوم0. 

عند هذه النقطة. يجب أن للاحظ أن بروز الفقهاء لم يعن تراج 
شعبية طبقة الإكليروس الإيرانية في نظر الشاه طهماسب. ورغم أن 
بعض التشوش حصل مع سيطرة الفقهاء الإماميين عبر الشيخ الكركي 
على مناصب مهمة لنشر مذهب الإمامية مثل [مناصب] شيخ الإسلام؛ 
المدرس وإمام الصلاة؛ فإن منصب الصدر بقي أساساً في يد 
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الأرستقراطية ‏ العلمانية”'' الإيرانية؛ كما أن الاحترام الذي أظهره 
طهماسب لهذه الطبقة - وكثير منها يحمل لقب السيد ‏ لم يضعف أو 
يهن”. فعلى سبيل المثال. رغم أن غياث الدين قد صرف من منصب 
الصدر نزولا عند رغبة الشيخ الكركي» فإنه بقي أثيراً لدى الشاه الذي 
«كتب إليه أحكاماً مشتملة على الشفقة والعئاية وأرسلها مع الخلاع 
الفاخرة» وقد فلده حكومة الشرعيات في كل ممالك فارس وفوض 
إليه عزل القضاة والمتصدين للشرعيات في تلك البلاد ونصبهم وجعله 
مستقلا في ذلك الباب:”'. وذلك عند رحيل غياث الدين إلى شيراز. 
رعى طهماسب الإكليركي الإيراني والففية الإماميّ؛ وجعل بينها توازنا 
سمح لهما بالتعايش السلمي نسبياً. لذا ينطوي توصيف أرجمند لعلاقة 
المجموعتين بأنها صراعٌ نفوذ على نوع من المبالغة. 

يقوم أرجمئد ببعض التعميمات الشاملة التي نسهم في إبهام العديد 
من النقاط المهمة؛ وذلك في دراسته العميقة إجمالاً حول مذهب 
الإمامبة في إيران الصفرية والقاجارية؛ والمعنوئة ظل الله والإمام 
الضائب «*«1 «م3فاةة 176 4 604 [0 «مفعلاى 736. يبرسم تصويرٌه 
الأبيض والأسودٌ لما يسميه طبقة الإكليروس في مواجهة الجماعة 
الدوغمائية ‏ الإكليروس والعلماء الإيرانيين في مواجهة الفقهاء الإمامية - 
صورةً لصراع بين مجالين عقديين منفصلين بإحكام؛ دون أي فرصة 
لتداخل الاهتمامات والافكار وتذبذب الميول الحادث يقبئا بين 
العلماء المسلمين نتيجة الطبيعة الهلامية للإيمان وللالتزام بالإسلام. إن 





(1) المقصود بهم غير الففهاء, [المترجم]. 
(1) التفاصيل عن سخاء طهماسب؛ انظر: منشيء اريخ عالم آراء ج١1‏ ص 514118 
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تصوير الفقهاء الإماميين على أنهم منهمكون في المعرفة #بحض 
الدينبة»؛ بينما انهمكت #طبقة الإكليروس؟ في «العلوم العقلية؛ - كما 
لو أن الدين مرادفٌ ل الفقه والحديث مع إزاحة الفلسفة والحكمة نسبياً 
عن نطاق الدين ‏ هو أكثر من مغالطة سافرة. إنه يتطلب تسطيحاً للواقع 
من أجل إفتراض أن المجموعتين كانتا واضحتين تماماً في توجههما 
الديني كما يُظهرهما أرجمند. 


من المسلّم به أن الفقهاء الإمامبين صاروا أسائذة للكئير من 
الإكليروس الإبرانيين منذ مرحلة مبكرة؛ فتزولا عند رغبة طهماسب» 
أرسل الطلاب إلى سوريا من أجل الانضمام لاحقاً إلى صفوف العلماء 
المحلبين الذين يدرسون في مراكز التعليم في إيران على يد الفقهاء 
الوافدين. كان المير معز الدين محمد الأصفهاني؛ الذي خلف غياث 
الدين في منصب الصدر؛ عضوا في طبقة الإكليروس الإيرانية: ولكنه 
كان أيضاً تلميذأ رثابعاً للكركي. أما المير أبو الولي؛ وهو سيد وجيه 
من شبراز أدار المقام في أردبيل في عهد طهماسب وتولى منصب 
الصدر ني عصر الشاه عباس الأول؛ فقد كان ضليعاً في الفقه 'رشيعياً 
متعصباً؛ بكل ما للكلمة من معنى”2. وكذلك أثبت الإكليروس 
الإبرانيون أنهم أشد مرونةٌ بكثير من الفقهاء الإماميين في أنهم كائرا 
أفدر على استيعاب الأفكار الدخيلة والتغيبرات في الميول؛ رغم أن 
هذا قد يكون نابعاً أحياناً من الانتهازية أكثر منه من القناعة الشخصية 
الصادقة. لم يكن لدى شمس الدين محمد بن أحمد الخفري الشبرازي 
(ت. #اذهارة ‏ 18هام أو (هؤهارة ‏ 19144م) أي مبالاة بالمنفى 
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أر بالتقبة؛ وهو سني سابق ونلميذ لصدر الدين محمد الدشتكي 
الشيرازي (ت. 907ه/8ة ‏ 1147م) ألفَ رسائل في العرفان في إطار 
إشرافي. ففي جوابه على رسالة نصهره القلق والمذعور من إجباره 
على لعن الخلفاء الثلاثة الأول: يُنقل أنه قال «هلمٌ والعنهم! ففي نهاية 
المطاف, إِنْ هم إلا ثلاثة من أراذل العرب!2”6. عندما استولى 
إسماعيل على أذربيجان وشبروان ما أذى إلى هرب كثيرٍ من الفقهاء 
والمثقفين السنة؛ تُركت كاشان بلا قاض ولا فقيه. وقد أحاط الناس 
بالخفري؛ القاطن في كاشان حينهاء يسألونه عن مسائل من الفقه 
الجديد. مع جهله التام ب الفقه ‏ وخاصة منه الإمامي؛ بدأ الخفري 
يجيب الئاس كما ظنه مناسباًء معتمداً على محض التخمين. وعندما 
زار الشيخ الكركي كاشان؛ رأى أن فتاوى الخفري مترافقة مع الفقه 
الإمامي؛ فقام فوراً بإسباغ لقب النائب عليه كي يؤم الناس ويكرن 
مفتيا لهم في غياب الكركي 7" 

كما يؤكد أرجمند محقاأء فقد كان ممكناً للإكليركي الإيراني أن 
يصبح إماميأ ويحافظ على توجهه اللابراني» ولكن كان مستحيلاً أن 
اينتزع؟ ‏ كما يعبر أرجمند ‏ منصباً مثل شيخ الإسلام من المسمين 
١الجماعة‏ الدوغمائية' ويبقى لابرانياً عندما يتعلن الأمر بواجبات 
المنصب» وذلك بفضل طبيعة الدين الجديد في العمق. لهذا السبب» 
تمكن الفقهاء الإمامية ومعتقداتهم البرائية من طبع المناصب الحساسة 
بعلابعهم؛ مثل شيخ الإسلام وإمام الصلاة والمدرّسء» حيث تمكنوا 
أخيراً من السيطرة عليها كلها. 








(1) دائش بؤرىء فهرسثء ج” ص 178. 
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يجب هنا محو انطباع آخر يوحي به أرجمند؛ وهو أنه إذا كانت 
اهتمامات الفقهاء الإماميين ب بة» بمصطلح أرجمئد - فإن 
اهتمامات الطبقة الإكليركية الإيرانية كانت جوانية. رفعلاً فإن جمهور 
الفقهاء الإماميين كانوا برانيين» ولم تتعد اهتماماتهم العلمية الفقه 
والحديث؛ وهذا ما تظهره: كما سنرى لاحقاًء كل قواميس التراجم 
الكبرى التي نتناول علماء العصر الصفوي. بنفسم تقرير اسكندر منشي 
الأفملالا تمفموماك1 المختصر والمفيد عن الصدور/ السادة را السبوخ/ 
المتكلمين 35هنههاه»5) في العصر الصفوي المبكر على أساس 
الإكليركي الإبراني/ الفقيه الإمامي العربي؛ ويشكل مصدراً مهما 
لكشوفات أرجمد. في هذا التقرير نرى بالفعل أن طبقة الإكليررس 
الإبرانية؛ وأكثرهم من السادة: طلبوا العلوم العقلية وليس العلوم النقلية 
في معظم الأحوال؛ مع كون التوجهات الغالبة هي الفلسفة والحكمة. 
لكن هذا لا يعني بالضرورة أن الطبقة الإكليركية الإيرائية احتكرت 
الجوانية بأي شكل من الاشكال؛ فمع أن علماء جرانبين عظام 
كالغزالي والملا صدر كانوا متمكئين من الفلسفة والحكمة؛ فإن 
الفلسفة والحكمة لا تدلان ضرورة على الجوانية. 








لذا يمكن القول إن الفقهاه الإماميين ‏ البرانيين - دخلرا في مجال 
كان لابانياً في غالب ميوله الدينية؛ وفيما يتعلق بالطراز الإمامي من 
البرائية» فقد كان هذا المجال غريباً تماماً. لم تتركز المعارضة أساساً 
حول لنائية الجواني/ البرائي؛ ولكن تركزت بالفعل حول أحد تأثيرائها 
الجائبية؛ وهو رنع الفقهاء إلى مستوى لا يُعتقد أن منزلتهم الحقيقية 
اتسمح لهم ببلوغه. إن بروز الفقهاء تحت رعاية الحاكم وحمايثه» 
وتخصيصّهم مصطلحي العلم والعلماء للدلالة عليهم وعلى مؤلفاتهم» 


يفنا 


قد وجه ضربة قاصمة للتسامح الديني الذي كان سائداً قبل الصفويين. 
ورغم أن اللابزانية» مجسدةٌ في أعمال الإكليركيين الإيرانيين وعلماء 
محليين آخرين» قد بقيت مزدهرة: فقد أظهرث الهجماتُ على التسئن 
وعلى أنواع معيثة من الغلو أن الحرية الدينية تتحسر تدريجياً. حتى قبل 
نهابة حكم طهماسبء لاحظ مؤرخ بارز وهو أحد الإكليروس 
الإيرانيين أن «الجهلاء يتحولرن إلى فضلاء والفضلاء يعاملون 
كالجهلاء؛, وأيضاً: 








أصبح جل ولاياته (طهماسب) خلوأ من الرجال العلماء 
والأكفاء: ومليثاً بالجهال: وفي مملكة إيران جمعاء؛ لم يعد 
ممكناً المشور إلا على قلة من الرجال ذوي العلم 
(الحقيقي)270, 

من الشاه إسماعيل الثاني إلى الشاه عباس الأول 
خلال حكم الشاه شبه السنيْ إسماعيل الثاني (17- 1917م 
والشاه الضعيف محمد خدابنداء 81 /1851/7م)؛ استمر تدفق الفقهاء 
الإماميين إلى إيران وتلقين الطلاب والعلماء المحليين مبادئ المذهب 
الجديد؛ كما استمر اندماج طبقة الإكلبركيين الإيرانيين في صفوف 
علماء الإمامية. رس الشيخٌ علي نجل الشيخ الكركي؛ حفل نتريج 
كل من إسماعيل الثاني والشاء محمد خدابنداه؛ باسطاً أمامهما ؛سجادة 
السلطنة» رمزاً تحكمهماء وهذا يدل على قناعة الحكام بمتابعة سياسة 
أجدادهم في دعم الفكرة البرائية؛ كما يدل على أن الفقهاء الإمامية 


1331م ,مم6 إه صف 236 ,فممصدوية 


ويلا 


رأوا مناسباً الاستمرار في مباركة الحكم الصفوي”". وقد تجلّى دعم 
الشاه محمد للفكرة في سلسلة من الإجراءات المصكُمة لتعكس 
تشرى الشاه الذاتية والتزامه بظاهر الشريعة؛ ومثل والده الشاه 
طهماسب؛ فقد أعلن توبته كما أصدر مراسيم تمنع شرب الخمر 
وممارسة الملذات التي تحرمها الشريعة”2. على أن الشاه محمد وثّر 
طبقة الإكليروس الإيرانية تماماأ كما والده؛ محافظاً بذلك على توازن - 
سواء أكان مقصرداً أم عرضياً ‏ بين المجموعتين. علاوة على ذلك» 
فإن توق الشاء محمد لإرضاء جميع مَن حوله قد تفشيّ النزاعات 
القبلية بين الفزلباش وزاد من مطالبهم للدولة. وبفضل سخاء الشاه 
محمد ولينه؛ انبعثت قوة الفزلباش مما اضطر الشاه عباس الأول لاحقاً 
إلى التحرك ضمد القزلباش والعناصر الصوفية غير المنضبطة؛ وبذا 
صغد من دعمه للفقهاء البرانيين. 

الشاه إسماعيل الثاني هو الشذوذ الفاقع للسلالة الصفرية لأنه أظهر 
ميولاً مكشوفة نحو التسئن وكان عدائياً نجاه الفقهاء الإماميين. نظرأ 
لرفضه اننفاص عائشة زوجة النبي التي يذمها الإماميون لمعاداتها عليْأء 
ولعزوفه عن ثلب الخلفاء الثلاثة الأول: فقد دعم إسماعيل الثاني عدا 
من العلماء المشتبه في ميولهم السنية. من هؤلاء كان المبرزا مخدوم 
الشيرازي؛ وهو سيد من السلالة السيفية [0«نا #زدة] وسليل لوزير 
طهماسب القاضي جهان. الذي كان هو نفسه سنياً مستتراً. ألفى 











(1) القمي. قاضي أحمد: خلاصات التواريخ ٠‏ برلين» اء#متلانة:شعاة #طواد»0 مخطوطة. 
ارقم 07507 صن 1506 

(؟) انوائي؛ أ.: أسناد ومكاتبات تاريخي شاه عياس أول. طهران. 14174/14077: ج١‏ من 
كله 





كنا 


الميرزا مخدوم مظاته في مسجد الحيدرية في العاصمة فزوين واجتذب 
جموعاً كبيرة لسماعها. وفي أيام الشاه إسماعيل الثاني؛ جرى التشارك 
في منصب لبر وكان الميرزا مخدوم أحد شريكين في000"؛ ار 





الميرزا جان الشيرا ي. وهو خبير في العلوم العفلية وذو نفوذ كبير ني 
موطنه شيرازء فقد كان عالما آخر أثيراً لدى إسماعيل الثاني. وفد 
استطاع التباهي بتسنئه دون خوف العفوبة؛ اعتماداً على دعم الححاكم 
الجديد؛ وبعد موت الشاه أجبر على مغادرة إيران إلى الجو الأكثر 





تسامحاً في شبه القارة الهندية' 


كان الشاء إسماعيل الثاني معترضا بالخصوص على لعن الخلفاء 
الثلاثة وأعداء الشيعة الآخرين؛ وأصدر مرسوما بالكف عنه. وقد 
صدرت الأوامر بالتدكبل بمن ينفوه باللعنات. كما أن الشاء دقع المال 
إلى كل من ادعى صادقاً أنه لم يلعن الخلفاء قط. ومُثع عدة فقهاء 
إماميين من الدخول على محضر الشاه؛ بيئما ممعت كتب المير سيد 
حسين؛ المجتهد المعادي جدأ للتسئن. في البيوت وحختم عليها”". 
كما مُنع إنشاد مدائح آل علي في المساجد؛ وهو إجراء أسخط؛ فيمن 
أسخطء الفزلباش المتعصبين الذين كانوا مدمنين على طلاء أبواب 


.51 الأفندي؛ رياض العلماء. ج 4 ص‎ )١( 
. (؟) لم أجدها رهم بحثي الدؤوب. [المترجم]:‎ 
557 (؟) منشي؛ تاريخ عالم آراء ج٠١ ص‎ 
مشدج! ص05‎ )( 

(5) الأفندي. رياض العلماء. ج ١‏ صن 17-هلا. 


نكن 


المساجد وجدرائها بشعر العشق في علي”””. في النهاية؛ كان على 
محاولة إسماعيل إعادة التسنن إلى إيران أن نتوقف أمام مقاومة 
القزلباش العنيفة. 
محاولة إسماعيل الثاني مثيرة للاهتمام لأنها تدعم الافتراض القائل بأن 
عدا كبيراً من الناس لجأرا إلى التقية لإخفاء معتقداتهم السنية .كما يجدر 
الانتباه إلى أن العلماء البارزين الذين صرّحوا بميولهم السنية ودعموا 
إسماعيل الثاني كانوا لابرانيين في ميولهم الدينية ومن أصول فارسية؛ 
نقد كان الشريكان في منصب الصدر خلال حكم إسماعيل الوجيز - 
الميرزا مخدوم الشيرازي وشاه عنايت الله الاصفهاني ‏ سليلَيْ عائلتين 
أرستقراطبتين معروفتين. في المقابل؛ يُظهر فشل الشاه إسماعيل في 
بعث التسئن مدى قدرة الفقهاء الإماميين على جعل مذهبهم مقبولا ني 
إيران. كما يدل على التأثير الذي امتلكه الفقهاء كافراد””". 
مُدَفَ أول الحكام الصفويين: إسماعيل الأول؛ إلى تحجيم التسنن 
والتصوف وغلو القزلياش وإلى توطيد البرانية الإمامية؛ وقد لجبح سليله 
الشاه عباس الأول  19817(‏ 11784م) أيْما نجاج في متابعة هذه 
الأهداف؛ وهو الذي يعتبر أمهر الحكام الصفوبين سياسياً وأحذقهم 
ترائيجياً. أجرى الشاه عباس إصلاحات مركزية شاملة؛ منها ما يتعلق 
ش؛ إذ أدخل فيه فيالق جديدة جلها من الغلمان الجررجيين» 
وبذا غيْر تركيبة جيش الإمبراطورية وأعاد تنظيم الفزلباش بحيث أحبط 
سابق فوتهم ونأثيرهم””. كان الشاه عباس مصمما على أن يكون 














(1) سشي» تاريخ عالم آراء ج1١‏ ص 551 
57 شن جا ص قاط 
() من أجل عرض لإعادة عباس الأول بناة قواته المسلحة؛ انظرة 

,78-83.جم ,(1980 ,هنا عوفتبطصت) فامديدة ذا علدنا جدج1 روحدة مومع 








افنل 


الولاءُ للشاه وطاعتّه وليس عضوية القزلباش هو المعيار الأرحد 
اللترقية؛ وقد نمثل هذا أيضاً في المجزرة التي ارتكبها ضد جماعة 
كبيرة من خُلْص أتباع الطريقة الصفوية المعروفين ب «صوفية لاهيجان 
القدامى». فقد انهموا بالخيانة ربالنخاذل عن تقديم طاعة مرشد 
الطريقة؛ أي الشاه عباس نفسه. على المنافع الدنيرية جمعاء”". لكنْ 
طعنه في ولائهم كان مجرّد ذريعة للمجزرةء وهذا راضح إذا ما تأملنا 
كيف استغل الشاه الولاء الأعمى لأتباعه التركمان من أجل استخدامهم 
في الأعمال الوضيعة لأسرته وبلاطه؛ وكيف كان مصمما في كل 
الأحوال على الانتقال من مفهوم الولاء القائم على علاقة المرشد - 
المريد إلى نموذج «حب الشاه؟ (شاه سيواني)©. 








كما انعكس رفض الشاه عباس للغلرُ في نمعه ل النقطوية؛ وهي 
انجاءً فكري شديد الابتداع شبيهٌ ب الحروقية””. ررغم اهتمامه 
الشخصي بعقائد النقطوية الهر, فإنه سرعان ما اتكشف له خطرها 
على الدولة كأي عفيدة غالية؛ فباشر باستتصال قادة النقطوية وأتباعهم. 
فإنه وضع حذاً فعلياً للطريقة النعمة اللهية في إيران؛ ولككن 
لبس بالقوة بقدر ما هو عن طريق الازدراء ورفع الرعاية الملكية. قبل 
حكم الشاه عباس؛ كانت الطريقة تتمتع بعلاقات وذية مع الحكم. كما 
أنها صارت عنصرأ لافتأ للنظر في الأرستقراطية الإيرانية. لكثها بدات 











(1) فلسفي؛ نصر الله: زندكاتي شاه عباس أول. طهران. 1871 له شر 1484-88م. 
(1) .قلقم عشامعيوة عم عفدنا عدرل برمصيمة 
(؟) حول بدعة اللقطوية؛ انظر؛ 
نطنزي. محمرد: ثقاوة الآثار في ذكر الأخيار. تحقيق [. إشرافي: طهران. 1801 
الإقاء صن 614-018 


نندثر في عهد الشاه عباس. ويبدو أن الشاه المتوججس أبدأ من وجود 
مراكز قوة محثملة قد نقم على الطريقة لأنها على الأرجح أكثرُ الطرق 
الصوفية ننظيمأًء وليس بسبب كره دفينٍ لميلهم الجواني؛ وهذا جلي 
إذا ما لَحَطْدا وَلْمَه الشخصي المفترّض ببدعة النقطوية والدعمّ الذي 
أولاه للعرفاء المستقلين عن أي طريقة0". 

تابع الشاه عباس اضطهادٌ السئةء وخاصة في مستهّل حكمه عندبا 
كان التسئن ما يزال قوب في بعض مناطق البلاد'"". هذا الامتهان الذي 
أبداه الشاه عباس لإخوانه في الدين يتناقض كلياً مع احترامه لغير 
المسلمين'”. إن القمع العام والتبني الخاص للعقائد المبتدعة؛ وتقييد 
العطلرق الصوفية ورعابة العرفاء المنفردين!؛ والتعصب تجاه النظراء 
المسلمين (السئة) والتسامح تجاه غير المسلمين؟ كلها تناقضاتُ مبدثية 
تكشف أن الشاه عباس إنما فضّل ديئه على قياس سياسته. مع قيامه 
أحياناً بأعمال بالغة الوحشية؛ فإنه كان أحياناً أخرى يتظاهر بحماسة 
مفرطة لإبراز ندينه وتواضعه. يروى أنه سمح في إحدى المناسبات 
لاحد الفقهاء بالركوب أمامه بينما تبعه هو ماشياء وهذا استعراضٌ مد 
لإظهاره تابعأ متواضعاً للدين ومحترماً له. كما أنه زار ضريح الإمام 
الرضا ني مشهد مرنين راجلاً: وونف له الأراضي والممتلكات 




















(1) ولاج لم6 /ه «فم فك 136 مفمسعوزئة 
(؟) من أجل أمثلة عن الإجراءات ضد الصوفية التي اتخذها الشاه عباس» انظر: 
مسا رمك مسصمة مائدعة هق بعة عه ها أ مفاصتما سل وأصدوة سل رولطسة جمول 
.1332م ,(1965) 13 .املا بتمهاسعاما 
() سمح لممثئي الرهبنات الأجنبية كالكرملية والأغسطينية والكبرشية بإقامة الأدبرة وبالنشاط 
في شد الأنصار. انظر: 
01 00-1 لمع تارم5 عل جملمونا مدنا لمجو 


الكل 


ومتعلقاته الشخصية”". كذلك فقد أبدى اهتماماً زائدأ بالمقامات في 
النجف وكربلاء. وإذا ما أحسنًا الظن بالشاه عباسء فإننا نستطيع 
الاستنتاج أنهء وبمسلك براني صادق؛ آمن مخطثاً أن مقياس الإيمان 
هو الأعمال. وأن منزلة الإنسان المؤمن تعلو بقدر ضخامة الأعمال 
الخارجية وخطرها. ولعل النظرة الأكثر واقعية هي تلك القائلة إن تقواه 
كانت غالباً نفعية» وأنه استخدم العرضّ الظاهري للتدين وسيلةٌ لترسيخ 


شرعيته. 





مع ابتعاد الشاه عباس عن محاباته الأولى للغلو وتبنيه سياسة أكثر 
واقعية قائمة على البرانية الدبنية» نمث رعايئه للفقهاء الإماميين. في 
اسنة 7١١1ه/‏ 44 1048م؛ جرت دعوة عدد كبير من الفقهاء إلى 
قزوين رإكرامهم من قبل الحاكم. وقد أبدى الشاه اهتماماً خاصاً 
بالشيخ بهاء الدين العاملي؛ المعروف بالشيخ البهائي الذي غدا أبرز 
علماء الإمامية في عهد الشاه. وكما لا أوبين «أدنه؛ فقد حصل 
«تطورٌ متوازٍ بين استبعاد العناصر التي تُميّْ الصفُونين من جهة؛ وتثبيت 
مذهب الإمامية في إيران من جهة أخرى:”"". بمساعدة الشيخ البهائي: 
قام الشاه عباس بجعل أصفهان ‏ التي اتخذها عاصمة له في 5١١٠ه/‏ 
/اة ‏ 1854م حاضرةٌ مزدهرةٌ ومركزا علمياً مهما لمذهب 
الإمامية©», 






)١(‏ .101ءم ,تفاصيمك عدن عفدنا م1 موق 
(1) ترد في 
ةلمع يفو6 له «مفصاك 716 بلممومزقق 
(؟) قام بم0اع5 في عانتيهى مذ جمفدنا جد حخاصة في الفصل السابع: برصد نهضة أصفهان 
ريلوغها موقع الصدارة» وبالذاث نحت رعاية الشاه عباس. 


كذ 


هنا نقطةٌ أخرى جديرة بالاهتمامء وهي أنه مع صيرورة أصفهان 
البؤرة الجديدة للثقافة الإماميةء حصل لأول مرة في التاريخ أن شككل 
العلماء المحليون غالبية ببن الفقهاء الإمامبين في إيران. في عهد الشاه 
عباس؛ شارفت العملية التي أطلقها الشيخ الكركي على النضج؛ 
وكانت تقوم على دمج الكثير من الإكليروس الإيرانيين - رأكثرهم 
لابرانيون ‏ في جماعة الفقهاه الإمامبين. لذا ثري عدداً متزابداً سس 
سليلي اللابرانيين والعلماء ‏ الإكليروس الأوائل منغمسين في دراسة 
العلم محض البراني. كان تأثير الفقهاء الوافدين في العلماء المحليين 
متبائلا نوعاً ما؛ ولكن. على العموم؛ ليس ل حد تحويل التوجه 
البراني إلى لابراني أو إلى جواني. فبيدما استطاع أولثك العلماء 
المحليون المنغمسون في المطالب اللابرائية أن يجدوا بسهرلة موفعاً 
نقهياً لأننسهم؛ لا ترى أي نص في المصادر عن فقبه إمامي وافدٍ نحا 
باهتمامه نحرٌ اللابرانية أو الجوائية. أساساًء تمظهّرْ اندماجٌ الفقهاء 
الوافدين في أنهم «تنبلرا؛ 4»قنامعع: بمعنى أنهم صاروا جزءاً من 
طبقة النبلاء والملاك", 





من النتائج الإيجابية الأخرى لعملية الاستيعاب كان ظهور عنصر 
توليفي في الحلقات العلمية الإمامية. فعلى سبيل المثال؛ كان الشيخ 


(1) يظهر أن الميرزا حبيب الله؛ وهو سليلُ الشيخ الكركي؛ رابن الأول؛ الميرزا مهدي؛ قد 
جرى استيعابهما ني «الارستقراطية؛ بصفتهما وريثي أراض عقارية هائلة في فارس 
الوسطى؛ وكانث قد مجمعت من قبل لبالهما. كلاهما اكتسب لقب «بيرزاء خلال حخدمئه 
الحكام الصفوبين؟ وبلغ الميرزا حبيب الله منصب الصدر في عهد الشاه صفي هام 
٠ه‏ 1578م وخلفه الميرزا مهدي عام 14١1ه/1194-97م.‏ انظر: 
تركمان. اسكندر بك. ومحمد بن يرسف: فيل تاريخ عالم آرا عباسي: طهران؛ 
0 


البهائي مرجعاً في الفقه والحديث وميّالاً أيضاً إلى العلوم العقلية 
اللابرائية. من الصعب التحقق إذا ما استطاع الجمع بين عناصر الجوانية 
بالشكل الذي قد يراه البعض مطلوباء وبالمقادير التي أشار 
القرآن إليها؛ ولكن تحرّي عنارين مؤلفاته يُظهر أن اليد الطولى كانت 
للبرانية. غير أن شعره يشير إلى عكس ذلك ويدِلْ على أن التوليف 
كان ممكداء ولو أنه شديد الندرة. 












أما معاصر البهائي وصديقه؛ المير محمد باقر بن محمد الحسيني 
الاسترابادي (ت. 41١1ه/ 7١‏ 1777م) المعروف بالمير داماد؛ فقد 
جمع أيضاً بين العلوم العقلية والنقلية في مؤلفاته؛ مع ميل قوي إلى 
علوم الفلسفة والحكمة وهي علوم لابرانية”". وإليه يعزى الفضل في 
تأسيس «مدرسة أصفهان»؛ وهي مدرسة العرفان التي غدث المعقل 
الأساسي والأخير للجوانية في العصر الصفوي, 


رغم أن التوليفية لم نكن ناتجة على وجه الدقة عن الجر الدبني 
المتنور والمتحرر نسبياً الذي أحدثه الشاه عباس فإن التعايش السلمي 
نسبياً بين الجوانية والبرانية كان كذلك حتما. يجب عزرٌ ذلك أيضأ إلى 
شخصبة الحاكم نفسه رسلطته المطلقة بصفته ملكاًء وبالتالي راعياً 
لعلماء الدين في كنفه ‏ سواء البرائيون والجوائيون. مع أن الشاه 
عباس؛ كما سبق ذكره؛ اعتمد على دعم الطرق الصوفية وكان صارما 








(1) من أجل تفاصيل عن حياة المبر داماد: انظر: 
الشيرازيء صدر الدين: الشواهد الربود 
4 صن عممية, 





نحفيق ج. الأشتيان؛ مشهد 1439/ 
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في قمع الغلاة: فإن دعمه للآبرانيين المتفردين تواصل؛ عاد على كرو 
من البرانيين. تولى الشيخ جواد بن سعيد بن جواد الكاظمي؛ رهو فقيه 
بارز ونلميذ للشبخ البهائي: منصب شيخ الإسلام في بلدة أستراباد إلى 
أن حصل سوء تفاهم جمل أهلها يطردونه من البلدة. استغاث الشيخ 
جواد في حينه بالشاه عباس. ولكن الشاه عباس لم يكتف بعدم إغاثة 
الفقيه. بل تعداه إلى نفيه من البلاد. هذا العمل المتطرف ظاهرا يدنو 
من أفهامنا إذا ما أدركنا أن الشاه عباس كان تابعا روحياً للسيد أمير 
محمد الاسترابادي؛ وهر متصوف بارز ومن شبوح البلدة؛ وكان أشِدٌ 
الناس مطالبة بنفي الشيخ جواو”», 
رغم أن الشاه عباس كان مستعداً لاتخاذ إجراءات كهذه مراعاةٌ 
لبعض الأنراد؛ فإنه حانظ على سلطة صارمة في التعامل مع عموم 
الطبقات «الدينيةة. وأفضل ما يتمثل فيه تعامله مع العلماء البارزين هو 
نادرةٌ برويها السير جون مالكولم «امعلة80 مطهذ :5 في كتابه تاريخ 
فارس ادمع" إه 1/160 
زعمرا أنه في غابرٍ الأيام» خَرْج الشاه عباس مُمْتْطِياً 
جوَادَه وكان يحف به عن اليمين المير محمد باقر الداماد» 
وعن اليّسار الشيخ بهاء الدين العاملي. فُعْزْمَ الشاه على 
اسْتِكْشافٍ نواياهما لِيَعْلَمَ إن كان بينهما عَذَارَةُ أو حَسَدُ. 
فأمال فْرّْسَه صُوْبٌ الداماد الذي كان جصائه يتقدم الركب. 





(1) الأنتدي؛ رياض العلماء. ج ١‏ ص 018 


يذلا 


ثم التَدرَهُ بالكلام وأظهر التَأَْف لان الشيحٌ بَتَخُلْكُ عن 
مُسايرَةٍ المركب وعاب ب 





بَهِمَِه وردها إلى قُصُورٍ في 
أَجابَ الداماة: «إني متعجب ف 
خ سيرًا مع تقل العلم الذي يعتليهة 
افثْرَبَ الشاه من الشيخ البهائي: فُمالَحَهُ بالحد: 








اذ أن جلالتكم ستعذرون دابة المير داماد لأنها طربت 
فخرًا براكبها نصارت حيث هي؟. عِنْدّها هْرْ الشاه رَأْسْهُ 
شاكراً المُلِيْ القُدِيرِء على إِنْضَالِهِ العُزيِرٌ ونعمته الكبرى 
بوجود هذين العالمين الجليلين في البلاط ذائه دون أن بفسد 
الوه بينهما.0, 





إذا اعتبزنا الشيمّ البهائي براني الطابع؛ فإن هذه النادرة ندل؛ عدا 
عن سلطة الشاه المطلقة على الفقهاء واللاهوتيين؛ على أن منسوب 
العداوة والتخاصم بين البرانيين واللابرانيين كان متدنياً نسبياأ في عهد 
الشاء عباس. إلى حد سمح للجماعتين بالتعايش المنسجم بل رحتى 
بدعم بعضهما البعض متى اقتضى الأمر. 

قبل استعراض عهدي الخليفتين المباشرين للشاه عباس الشاه 
صفي( 19‏ 1747م) والشاء عباس الثاني(؟ 4‏ 1537م)؛ اللذين 


(1) :37-2 بوم رانلاك ,إكا8| مممفما) ارمع إه مامالا جامعلها! مذوذ علق 


يليل 


ازدهرت اللابرانية في عهدهماء يجب وضعٌ توضيح مهم لنطاني 
البرانية واللابرانية/ الجوانية. هذا التوضيح ضروري من أجل فهم محكم 
لطبيعة النزعتين» ومن أجل إدراك سبب ندرة التوفيق بينهما وكيف كان 
التعايش السلميُ نسبياً ولكن المتباعدٌ هو أقصى ما أمكن تحقيثه: أقله 
حتى تتويج الشاه سليمان عام /الا١1ه//1137م.‏ 


البرائيون: بيثئتهم وافكارهم 

من أجل إلقاء نظرة عامة على البرانيين الإماميين ونتاجهم العلمي 
في العصر الصفوي؛ من المفيد مطالعة ما يمكن اعتبارٌه الأشمل - وإن 
لم يكن الأعمقى ‏ من قراميس التراجم التي نتناول حياة العلماء 
الإماميين ومؤلفانهم. وهر كتاب رياض العلماء وحياض الفضلاء ذر 
المجلدات الستةء للشبخ عبد الله الافندي الأصفهاني. 


الكتاب المذكور أرسع نطاقاً من لؤلؤة البحرين”؟ رأمل الآمل 29 
اللذين يركزان على علماء منطقة محددة؛ وأكثر شمولاً من قصص 
العلماء'" رروضات الجنات؛ وهو يرسم صورة هائلة الحجم 
للتحصيل العلمي الإمامي على خلفية تاريخية تمتد من عصر الآباء 
المؤسسين للإمامية ‏ الشيخ المفيد والشيخ الطوسي وآخرين - إلى 


(1) البحرائي. يوسف: لؤلؤة البحرين تحقيق محمد بحر العلوم؛ النجف. 19591415 

(؟) الحر العاملي: محمد بن حسن: آمل الآمل. تحقيق أحمد الحسيني؛ النجف. 1418 
ككواء 

(5) النتكابني؛ محمد بن سليمان: قصص العلماء. ترجمة الشيخ مالك وهبيء بيروت؛ دار 
المحجة البيضاء. الطيعة الأولى: 1487 
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السئوات المصيرية التي سبقت غزو الأنغان لإيران في أوائل القرن 
7ه/18م. ومن حسن حظنا أن معظم الكتاب معني بالعلماء 
الصفوبين: حوالي تسعين في المائة من التراجم المتضَمّنة هي لعلماء 
عملوا ني العصر الصفوي. ومن الواضح أن الكتاب ليس مفضلاء 
وفعلاً فهر لا بدعي ذلك. بدبهي أن لا يكون العلماء المغمورون الذين 
يُرسون ويُدَرُسون على انفراه في الزوايا القصيّة مشمولين بهذا 
الكتاب؛ مع أن وجودهم ملحوظ ويُستعمل في مناسبات عدة لرراية 
نوادر عن أبرز العلماء في العصر الصفري. يقتصر المؤلف على ذكر 
أبرز العلماء؛ وللمرء حينها أن يتخيل إلى أيْ مدى كان العلماه من 
ذوي الميول العلمية المغايرة لتلك التي يتكرر ظهررها في الكتاب 
ينشلون في طول البلاد وعرضها. 


لكن بقيئاًء فإن ما يقرر الانجاه السائد هر الجاه والقرب من 
البلاط. والرعاية الملكية؛ زد عليها تحبيذ الحكام اتجاهاً بعينه درن 
الاتجاه الآخر. سمح للبرانية أن تنمو بحرية مطلقة إلى نهاية عهد الشاء 
عباس الأول. أما اللابرانية: التي مّع النظامٌ بعض مظاهرها كما رأيناء 
فقد تابعت نموّها برغم العوائق والمصاعب العديدة التي واجهت 
رمورّهاء وسوف تستمر في لعب دور هام في حياة الإيرانيين في 
عهدي الشاه صفي والشاه عباس الثاني: وبالذات من خلال «مدرسة 
أصفهان؛ الحكمية التي سنقرأ المزيد عنها لاحقاً. لهذا لا يمكن رؤية 
العصر الصفوي مسرحاً لصراع الفقيه والصوفي على الزعامة”'". وينبغي 





(1) دائش بزره» فهرست» ج7 ص 308. 


18 


عدم استبعاد رياض العلماء بدعوى انحيازه إلى البرانية. فرغم كرون 
الانندي برانيء نإنه منصفٌ نسبياً في تقويمه لشخصياته؛ ويجدر 
اعتباره مبيّنا لحقيقة تاريخية وهي أنه في إيران الصفوية؛ كان البرائيرن 
يتمتعون بالجاه والتقدير الأكبرين. 


من وجهة نظر إحصائية؛ مذهلة هي أرقام الأنندي: من أصل 
7 عالماً يذكرهم في الكتاب. هناك 7704 ممن ميولهم برانية كلياً 
أو غالباً. وللدلالة على البرانيين» يستخدم الأفئدي غالبا مصطلحات 
العالم (وتعني حرفياً: الشخص الذي يعلم)؛ والفقيه: والفاضل. [أي] 
من بلغ مرتبة الفضل؟ وكثيرأ ما يستخدم الثلاثة لنعت الشخص نفسه, 
ركان الاترياح الدلالي في مصطلحي العالم والفقيه فد انطبع في ذهن 
العلماء خلا النابهين منهم. لذا لا يدل استعمال الأفندي للمصطلحات 
الثلاثة على أنه كان عالماً بالفوارق الدلالية بينهاء أو على أنه استعملها 
بمعناها القرآني الأصلي. في عصر الأفندي؛ كانت مصطلحات العالم 
رالفاضل والففيه نعني شيئاً واحدأ لغالبية العلماء: شخصاً وصل إلى 
درجة معينة من القدرة على فهم العلوم النقلية وتبليغها. كما سئرى 
فريبً؛ فإن هذا واضح من التراجم المفردة؛ والتي بترارح طولها بين 
سطر واحد وما يزيد على ثلاثين صفحة. 


هناك سبع وستون شخصية يغلب عليها التوجه اللابراني؛ وهم 
يُنعئون غالباً إما ب الفينسوف أو ب الحكيم أر بالصوفي. ينصف 
الشخص نفسه أحياناً ب الفقيه والحكيمء دلالة على أنه من المفترض 
إحاطةٌ العالم المذكور بالمقاربتين البرانية واللابرانية في مؤلفاته. لكن 
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التوليفبين الحقيقيين يظلون قلة نادرة في النطاق الثقافي الصفوي. وقد 
نناول الشيحٌ البهائي والمير داماد المذكوران آنفأء الأبعاذ الجوانية 
والبرانية في كتاباتهماء مع أن التوازن مفقود عند الشيخ البهائي 
لحساب البرائية؛ بينما حافظ المير داماد على نوع من التوازئ يجعله 
واحداً من التوليفيين الحفيفيين القلائل في العصر الصفوي. لا يتبنى 
جمهورٌ اللابرانيين السبعة والستين المذكورين في رياض العلماء مفاربةٌ 
توليفية؛ بل يميلون بقوة إلى العلوم اللابرانية؛ ولا يملك بعضهم أدنى 
علم ب الفقه أو باللغة العربية, 





إن استعمال مصطلح «لابرائي» هنا هو أمر متعمد للدلالة على أننا 
لا نستطيع التأكد كم من هؤلاء العلماء المرصوفين بالفلاسفة 
والحكماء والصوفية كانوا جوانيين بالمعنى الحقيقي للكلمة ‏ بالرغم 
من أن الفلسفة والحكمة والتصرف تفضي إلى التوجه الجواني بحذ 
ذاته؛ دون أن نكون شروطاً مطلقة له. وعطفاً على الملاحظات 
السابقة. ينبغي التأكيد على أن قائمة اللابرائيين ليست من التفصيل 
في شيء. ومما لا شك فيه أن اللابرانية حازت فبولاً شعبياً طوال 
العصر الصفويء ولم تبدأ بالضمور إلا بعد ظهور محمد باقر 
المجلسي. لذا فإن رياض العلماءء في إبرازه لهيمنة البرانية؛ قد لا 
يكون دالأ على التوجه الشعبي للإيرانيين في العصر الصفوي؛ بل هو 
يظهر مدى غلبة البرانية الإمامية على منافسيها في المجال الدراسي - 
وهو المجال الفعلي الذي تُتخد فيه القرارات حول ما يجب أن تكون 
عليه ميول الئاس الدينية. 
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كما تدل صفئهء فإن البراني يركز جهدّه العلمي أساساً على الفقه 
والحديث. حيث يشمل السابقٌ أوامرٌ الشريعة بينما يتعلق اللاحق بنقل 
الاحاديث النبوية ونشرهاء والتي يلعب نَضّها دورٌ الناقل ل السلة. وكما 
سبق قوله؛ فإن الحديث عند الإمامية يشتمل أيضاً على أقوال الأئمة؛ 
بل في الواقع» فإن أحاديث النبي لا تعتبر صحبحة إلا إذا ظهر أحد 
الأئمة أو أحد أصحابهم المقربين في سلسلة الرواة. خلال الكلام على 
البرانية الإمامية. يجب دائما أن نستحضر في الذهن أن الإدراك 
الإمامي للعلوم النقلية هو إدراك 'إمامي ‏ المركزة؛ قد يكون الاختلاف 
في الطفوس والشعائر بين الإمامية والمذاهب السنية الأربعة ضئيلا 
بالفعل؛ لكن المهم هر روح «مركزية ‏ الإمامة؛ التي يستبطنها هذا 
الاحتلات. 


لان الإمامة شديدة الأهمية في مذهب الإمامية. فليس مفاجتاً أن 
نجد تركيز الأحاديث الإمامية منصبّاً على الشخصيات ‏ الألمة ‏ بقدر 
ما هو منصب على التفاصيل الطقوسية والشرعية. هكذا يبدو حيْرٌ 
الاشتغال ب الحديث عند الإمامية أوسع منه بكثير عند السئّة؛ إذ لا 
يتوجب عليهم نفل الروايات المتعلقة بالأعمال الشرعية فحسب» ولكن 
أيضاً الأحاديث المتعلقة حصراً ب الإمامة والأدوار الاجتماعية ‏ 
السياسبة للائمة وبالشهادة والمهدوية والتقية وما إليها. إن أي فرقة 
كما الإمامية ‏ على ضرورة الرجال المنضبين إلهيا ‏ [أي] 
الأئمة ‏ لحفظ الإيمان وخلاص الإنسان ستقوم حتما بتطوير أدببات 
هائلة عن بطولات هؤلاء الرجال. وتشكُل مجموعة الأحاديث الإمامية 





حهد 


المكوّنة ل الكتب الأربعة المذكورة آنفاًء إضافة إلى مصنفات أخرى 
نمئد على قرون عدة؛ إحدى أهم السبل لرواية تاريخ الأئمة. لذا يمكن 
قسمة الأحاديث الإمامية إلى فئئين كبريين التي تتناول أصول 
التشيع٠‏ وتلك التي تركز على شخصياته البارزة, 





تقوم العقائد الإمامية على أصول الإيمان؛ وهي خمسة: التوحيد 
والتبوة والمعاد والعدل والإمامة. ويشترك جميع المسلمين في الثلاثة 
الأول. كما في مجاميع الحديث السنية؛ فإن عدداأ كبيراً من الأحاديث 
الإمامية يتئاول هذه الأصول الإيمائية”؟؛ ولكن اهتماباً أكبر بكثير 
بنصب على مسألة الإمامة. التي رغم كونها أصلاً فرعياً في منظرمة 
أصول الإمامية. فإنها قد تفوق جميع الأصول الأخرى من حيث عدد 
الأحاديث المتعلقة بها. وبالتالي فإن عدد الأحاديث الإمامية التي 
نتعرض للاشخاص ‏ الائمة ‏ هو أكبر بكثير من عدد الأحاديث التي 
نصف الحباة والسلوك والتصرفات اليومية لشخصية الإسلام المحورية» 
[أي] محمد نفسه. في المجاميع السنية. 


ما يجب أن يكون عنصراً فرعياً في مذهب الإمامية؛ ولكن رَقْمَهِ 
البرانيون إلى مرتبة أعلى بكثير من مرتبته القرآنية» هو مجموعة 
الطقوس والشعائر المدعزة فروع الإسلام؛ إنها القواعد الني تحكم 
جميع الأبعاد الظاهرية والعملية للإيمان؛ كالصلاة والصوم والزكاة 
(1) انظر على سبيل المثال مجموعة الأحاديث الإمامية حول التوحيد في: 


,(1980) ننم تممسسمط اذ تمعشدما ,برودادضما نط3 4 ,زله) عالط بع «متلااوا 
1361م 


5144 


والحج وما إليها. هذه الفروع شاملة ومفضّلة إلى درجة أنها تنناول 
فعلياً كل نواحي الحياة اليومية للإنسان. 

كما مر سابقاًء فإن الاختلاف في التطبيق الفقهي بين الإمامية 
والسئة ضِئِيلٌ عادة. وبالفعل فإن الاختلاف بين المذاهب السنية نفسها 
كثيراً ما يكون أكبر من الاختلاف بينها عامة وبين المذهب الإمامي» 
المعروف ب المذهب الجعفري نسبة إلى مؤسسه جعفر الصادق. إن 
أبرز الفواسم المشتركة بين السئة والإمامية هو أن علماءهما ركزوا 
تقليدياً على دراسة الفروع؛ وعلى نقلها إلى الأجيال اللاحقة عبر 
علمي الففه والحدبث المتقارئين. بهذا المعنىء فإن البرانية ‏ وثفوقها 
على اللابرانية وعلى الجوانية ‏ ليست ظاهرة محصررة في الإمامية بي 
رجه من الوجوه. لكن لأسباب تاريخية سلف إيجارُهاء تمئعت دراسة 
العلوم النقلية بزخم أكبر في الثقافة الإمامية. 

يمكن رؤية الميل الإمامي إلى العلوم النقلية ‏ وهي علة وجود 
البرانية ‏ من خلال الحصيلة العلمية للعلماء الإماميين في العصر 
الصفوي. كما يُظهر الأفندي: فإن عنصر الفقه/ الحديث يغلب العنصرٌ 
اللاتقلي في النناج العلمي لعلماء الإمامية الصفوبين؛ وذلك بالنسبة 
الكبيرة نفسها الني يفوق فبها عدهٌ البرائيين عددٌ اللابرانيين. 

يشل إيضاح مسائل الشعائر والشرع المقدس نقطة الارتكاز في 
التعاليم البرانية: وبالتالي في العصر الصفري أجمع؛ وخاصة بعد ثقل 
العاصمة من فزوين إلى أصفهان. فقد طفرت زيادة مفرطةً في 
المؤلفات حول الفروع. وتطغى العناوين التالية على لائحة الأنئدي 
للمؤلفات الفقهية الإمامية: الصلاة والصوم والخمس والزكاة والحج 
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والزيارة وأحكام صلاة الجمعة والطهارة والنجاسة والطلاق والقراءة 
والدعاء والأعمال اليومية والرضاع. هذه المسائل في الطقوس 
والشعائرء التي وصلت إلى المؤمنين عبر النبي و/ أو الأئمة. عُرِضَتْ 
في شكل مجاميع حديثية عامة أو في شكل رسائل مكرسة لموضوع 
بعينه. كثيراً ما كان الفقيه يجمع كل ما سمعه من أحاديث من أسائذته 
العديدين؛ أو ما التقطه من المصادر المختلفة حول مرضوع ما 
ثم يوزعها كرسالة تحمل اسمه. عادةٌ درن إضافة أي 
تعليق أو شرح على نص الحديث. هذه الأحاديث تُبا 
الذين بإمكانهم اقتباسها واستعمالها وروايتها بإ 
لم تكن هذه الرسائل لتزيد شيئأ على المسألة المطرو. 
مجرد وسيلة لحفظ المادة التي كُتبت في سنوات تشكل أدبيات 
الحديث الإمامية؛ [أي] عصر #المحمدين الثلاثة؛ ركتب الحديث 
الأربعة المعتيرة. 











يشير الدليل إلى أن المجموعة الكاملة للأحاديث الإمامية قد دُرْنت 
مع بداية الغيبة الكبرى. وإلى أن كل الأحاديث الني نعرفها اليوم من 
خلال مؤلفات متأخرة ‏ كتلك التي ظهرت في العصر الصفوي - إنما 
هي. مع بعض الاستثناءات» نسَحْ طبق الأصل تقريباً عن مواد قديمة 
اتعود إلى زمن الأئمة أنفسهم. تكمن أهمية أدبيات الحديث في نظر 
الانابية خاصة عندما انوجدوا كأقلية ‏ في أنها وسائل للتعبير عن 
من بيئتهم. ولتشكيل عفائدهم وتقاليدهمء ولتأكيد أنفسهم 
كيانا دينياً واجتماعياً ‏ سباسياً واضحٌ المعالم. تتجسد هذه الأهمية في 
أن بعض العلماه سلخوا سني عمرهم في تصئيف كتاب أو عدة كتب 
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حديثية؛ وكانوا كثيراً ما يسافرون بعبداً ويخاطرون بحياتهم لأخذ 
الروايات عن العلماء الآخرين أو عن المصادر المكتوبة20, 


نظراً لتركبزها على العلوم التقلية وليس العقلية: فإن البرائيةً لصن 
بالإثباع منه بالإبداع. لذا نرى في رياض العلماء كثيرا من الشروحات 
والتعليفات والحواشي؛ يتركز معظمها حول أعمال الآباء المؤسسين 
الرائدة ل الفقه والحديث الإماميين. يعرض الأفندي عناوين مثني حاشية 
رتعلي؛ منها عشراتٌ على اللمعة الدمشقية للشهيد الأول'". كما يبت 
الأفندي أسماء للاثمائة شرح وكثيراً ما ثرى حواشي على الشروج 9 
شروحاً عليها". في أكثر الحالات: لا يعدو الشرحٌ أو التعليق البراني 
ملاحظاتٍ على الهامش أر بين السطوره مقتصرةٌ عادة على تفسير 
الفقرات المبهمة أو الكلمات المفمرة في النص. لا نجد مراد إضائية 
على الأصل إلا في الشررحاث التي صئفها لابرانيون» والني تستقلٌ 
في كونها أعمالاً إبداعية رائدة؛ من أفضل الأمثلة على ذلك هو شرح 
اللاهبجي على كلشن راز للشبستري27. 


لكن هذا لا يعني أن البرانيين الإمامين في العصر الصفوي لم يكن 
لهم مبدموهم؛ نقد لاحظنا الخطوات التي قام بها الشيخ الكركي 


(1) للاطلاع على عرض شي للنجارب القاسية التي عاناها أحد هؤلاء الففهاء النشطين» 
الشبخ (بل السبد] نعمة الله الجزائري» في طلب العلم البزاني؛ انظر: التتكابني: قصصص 
الملماف. صن 110-158. 

(5) الانتدي. رياض العلماء؛ ج ١‏ ص 148-1419 

© متش ص لكا 

(1) اللاهيجي: محمد: شرح كلشن راز تحقيق ك. سميعي. طهران. 1ه ش .981 
لم 


لجعل الفقيه/ المجتهد الإمامي نائباً عاماً عن الإمام الغائب. لقد كانت 
مسألة الاجتهاد نفيِه مسألة شائكة ومثار جدل كثير في المصر 
الصفوي. وأدت أخيراً إلى بروز الخلاف الاصولي ‏ الأخباري الذي 
ستبحثه قريباً. يكفي هنا القول إنه حتى نهاية العصر الصفري» لم يكن 
الاجتهاد؛ أي الاستدلال المستقل للوصول إلى أحكام شرعية للمسائل 
المستحدّثة في الفقه الإسلامي. راسخاً بأي شكل من الأشكال. مثلما 
تُظهر نتاوى الكركي وردود الفعل العامة عليهاء فإن من استعملوا 
الاجتهاد تركوا تأثيرأً شديداً؛ كما أن لمحة خاطفة عن رسائل 
المجتهدين تكفي لرؤية التفكير الدقيق والمنظم للعقل الحقرقي القانوئي 
المستغرق بمناقشة التفصيلات الشرعية الجزئية والولوع بسفاسف 
الأمور ودلاالام.:نهة. مدهشْةٌ جداً هي نوة التعابير في بعض هذه 
الرسائل» ويتساءل المرءه عن تأثير هؤلاء العلماه في جمهورهم المتنبه 
فيما لو ركزوا مواهبهم العلمية على أصول الإيمان؛ عرضا عن - أو 
على الأقل بالمستوى نفسه ‏ الذي ركزرا فيه على فروع الإسلام. تمثل 
رسالة الشيخ علي الفرهائي حول حرمة التنباك؛ المكنوبة عام 
٠ه/ 58‏ 1754م والمثبتة كاملةٌ في رياض العلماء؛ عينة مناسبة 
من نوعية المؤلفات التي أنتجها الفقهاء والمجتهدون في إيران 
الصفوية؛ وهي ليست إلا غيضا من فيض الرسائل المشابهة التي 
أتخمت المدارس ومنابر المساجد في شكل مواعظ طيلة هذه 
الحقبة20, 











من بين مؤلفات البرانيين الإماميين» فإن تلك التي نتنارل فضائل 
(1) ترد رسالة الأصفهاتي كاملة في رياض العلماء؛ ج 4 ص 503-507 
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الأئمة وامتيازاتهم تحتل مرتبة مميزة؛ وقد رُضِعت رسائل ومجاميع 
حديثية عديدة حول الموضوع على امتداد العصر الصفوي. تظهر أولى 
الأحاديث حول الإمامة ني الكافي للكليني؛ وأخذها الكليني عن 
أعمال سابقة مثل بصائر الدرجاث لمحمد بن الحسن [الصفار] الفمي. 
نبحث هله الأحاديث في مسائل من قبيل ضرورة وجود الإمام» 
وتوقّب الإيمان على الاعتقاد بالإمام: ومعرفة الإمامء وشبيهاتها من 
المسائل. وقد حفظ الفقهاء الصفويون هذه الأحاديث وأخرى مشابهة 
في مجاميع فت إلى زيادة تعظيم الأئمة في نظر الشعب 
00 م مذهب الإمامية هي ظاهرة التغني بمئاقب 
الأئمة - وهو فْنّ معروفٌ ب منقبه خواني. لكن تصربره في شكل 
مجاميع حديثية قطبُ رحاها شخصياتٌ الائمة رمناقبُهم وكرامائهم 
رمعانائهم استفحل وطغى في العصر الصفري؛ وكان من أوائل هذه 
الأعمال المنشورة في إيران حديثئةٍ العهد بالصفويين أعمالٌ من تأليف 
والد الشيخ البهاني وكمال الدين درويش؛ وهو الجد الاعلى لمحمد 
باقر المجلسي 90 

علاوة على الروايات التي ندور حول الإمام؛ فإن هناك الكثير من 
الروابات الني تشدد على حقرق كل إمام استناداً إلى أقرال وأفعال 
'للرسول مفْسرةٍ بأنها شير صراحةٌ إلى الإمام محل البحث. كانت 
المجاميع الأولى غالباً ما تَُمْرَن خصائص [الإمام] علي أر مناقبه أر 
فضائله. وهي بذلك نوضح مناقب إمام الشيعة الأرل ونزيد حقه في 





(1) من أجل ترجمة لحباة كمال الدين درويشء» انظرة 
,(1970 ب 80) «مسمابنلة مما ملعمو ارم مطماوعامم 7 عات توعد مجلا اموا 
6م 


15 


الحكم. خلال العصر الصفوي المتأخرء بلغت الطبيعة إمامية - المركز 
للبرانية إلى أن يكون هناك مجمع أحاديث مستقل مخصّص لمعظم 
الآئمة الإئني عشر ولفاطمة بنت الرسول. وقد أَلْهَمَ الإمام الغالث 
المقتول في كربلاء: الحسين بن علي؛ جنساً مستقلا من أدب الحديث 
يُعرف ب مقئل نويسي؟ ويذكر الأفندي عدة أعمال من هذا النوع نحت 
عنوان مقتل الحسين”". هذه [الأعمال] كانت شبيهة المحتوى بأدب 
الروضة. الذي يُعتبر أل أمثلته وأبرزها الكتاب الأقدم روضة الشهداء 
الحسين واعظ الكاشفي الذي لم يكن إمامياً ولا برانياً بالمعنى الدقيق 





كذلك استُعملت هذه الأحاديث وأخرى مشابهة في مؤلفات نظرية 
عن الإمامة؛ وهي رسائل وكراسات إحتجت لضرورة الإمامة بالادلة 
إلى كثير من العلماء الذين ذكرهم الافندي على 
أنهم فقهاه مؤلفاتٌ في علم الكلام. تقليديً علم الكلام علم عثلي 
متعلق بالاسندلال المنطفي على وجود الله وصفاته وأفعاك. لكنْ هذا 
لا يجب أن يُفِسْر على أنه دليل على ميل لديهم إلى العفلانية اللابرانية 
أو إلى الجوائية؛ على الرغم من أن معظم البرانيين لهم إلمامٌ مبدئي ب 
الكلام؛ وعلى الرغم أيضاً من كون هذا الميل موجوداً في بعض 
الحالات. لا تدل دراسة الكلام وتدريسه بالضرورة على انحياز العالم 
إلى اللابرانية. في حالة الفقهاء الإماميين: فإن استعمال مصطلح الكلام 
لوصف مؤلفاتهم مبهمْ على نحو مضاعف. وذلك لسبب بسيط هو أن 
المصطلح غالبا ما يُستعمل لوصف الأبحاث التي هدفت ليس إلى 





(1) الأفندي. رياض الملماء. ج 5 ص 578. 
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إلبات وجود الله؛ وهو المبحث التقليدي لعلم الكلام؛ بل ضرررة 
الإمامة وصحة مزاعم الأنمة. من أقدم كتب الإمامية التي هذمت مفهومٌ 
الكلام التقليديُّ هو كتاب الامتقادات الإمامة [بل إهتقادات الإمامية] 
لابن بابويه؛ وهو نموذجٌ أوليُ لبعض الكتب الصفوية مثل إثبات 
الإمامة'''؛ إثباث وجوه صاحب الزمان”" أو أي من الكتب الكلامية 
التي تكاد تبلغ عشرين كتاباً يذكرها الأفندي تحت عنران بسيط هر 
«الإمامة:”". ومما يلزم عن استعمال علم الكلام لإثبات ضرررة الإمامة 
رصحة مزاعم الأثمة بدلا من وجود الله هو استعمالٌ كلمة المعرفة 
لتدل؛ ليس على معرفة الله كما يهم تقليدباً من المصطلح» ولكن 
على معرفة الإمام. وقد صتمت مؤلفات حول هذه 'المعرفة؛ التي اعثبر 
إيمان المسلم ناقصاً من دونها, 

كذلك صف الققهاء الإماميون كثيراً في التفسبر القرآني؛ رغم أن 
حجم ما كتبوه لم يبلغ حجم المادة المباشرة التي درّنوها في الفقه 
والحديث. التفاسير التي كتبها برانير العصر الصفوي الإمامبون تماثل 
في الشكل والأسلوب أعمالّ التفسير الشيعية الاولى: حيث يتم التركيز 
أساساً على أحاديث الأئمة التي توضح أسباب نزوا 
النماذج السابقة على التفاسير الصفوية التي أنتجها البرانيرن نفس 
المسكري؛ المنسوب إلى الإمام الحادي عشر؛ الحسن العسكري» 
رتفسيرٌ القمي. تتجاهل التفاسيرُ الصفوية؛ كلياً أو جزنيأء المسائلٌ 








(0) شوج اص كشرج لص 507 روكلا 
(؟) نوج ف ص توج 1ص مف 
مشج تصن ونا 

(4) مشج 1 ص كك 
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اللغوية؛ كما تميل إلى التجاهل المطلق لبعض الفقرات القران 
الصعبة: وهي عادةٌ شديدة العداء للسئة. في الأعمال اللاحقة؛ جرى 
الالتفات إلى المشاكل اللغوية والفقهية والعقدية؛ غير أن جوهر هذه 
التفسيرات يظلٌ إمامي ‏ المركز بشدة؛ فقد صُْفت كثيرٌ من التفاسير 
القرآئية؛ رهدفت حصراً إلى إثبات أن منائب الأئمة وحقرتهم 
ومعاناتهم مرصودةٌ في القرآن. هناك رسالة عنوانها آيات الولابة ل 
الفقيه والمفسر الصفوي أبو القاسم الشريفي؛ المعروف أيضاً بالميرزا 
بابا الشيرازي؛ وهي نتناول حوالي ثلاثمائة آية يُدُعى أنها نزلت في 
«المعصومين الأربعة عشر:”'". كما ألف أحد تلاميذ الشيخ الكركي» 
وهو السيد شرف الدين علي الحسيني الاسترابادي النجفي؛ تفسيراً 
للغاية نفسهاء لكن تحث عنوان التأويل الذي يعني اسنخراج المعائي 
المستبطنة في الآياث القرآئية؟, 





نظرً لتركيزها على الفروع ‏ وهي نفسها ما يُُعدها عن نظرائها لدى 
المسلمين السنةء وأخطر من ذلك؛ على مسألة الإمامة: فإن مؤلفات 
الفقه والحديث الإمامية هي ضمناً ضد ‏ سنية 0هنو-امه؛ هذا على 
الرغم من أن علماء الفريقين تمتعوا بتاريخ طويل من التعايش السلمي 
بة على أنهم اتفقرا على ألا يتذ 
قبل الصفويين مناسباتٌ تجاوزت فيها الخصومة المذهبية د الجدل 
اللاهب؛ فليس قبل الصفويين أن اتخذ تموضع الفقهاء الإماميين 
المضاد للتسئن نبرةٌ شرسة بل وربما هستيرية العداء. وقد رأينا سابقاً 


نسبياً؛ مع نسوية ا. ورغم أنه كانت 








(1) دائش بره فهرء 
0 م شه جا ص ك5 


فلا 


موجة القئل الطائفي التي عمت إيران خلال السنوات الأولى لحكم 
الصفويبن”؟؛ كما رأينا التبرؤيين: وهم جماعة الإمامية المتحمسون 
الذين فرضوا التشهير المذهبي بالخلفاء الثلاثة الأول؛ إضافة إلى 
الكتتابات ضد ‏ السنية القاسية للشيخ الكركي. 





سواء أكانوا مدفوعين بحرية التعبير الجديدة أم بالنزاعات المتقطعة 
مع الدولة العثمانية السئية خلال سنوات تشكل الحكم الصفوي؛ فقد 
حافظ الففهاء الإماميون على وابل دائم من الجدال ضد السنة؛ وأسوآء 
هو الحكم بأن السنة كفار ونجسون”". رتحنوي كتيبات الصلاة؛ مثل 
ذكر العالمين لمحمد مهدي القزويني (ت. 179١1ه/١ 1‏ 7الاام) 
المقدّم للشاه سلطان حسين( 1144‏ 1777م): على لعنات للخلفاء 
الثلاثة الأرل وكل من يتبعهم”". ويذكر الأفئدي مناسباتٍ عدةٌ أدى 
فيها غلو البرانيين الإماميين في ذم السنة إلى كارثة. فعلى سبيل المثال: 
رأى أحد الففهاء الإماميين مناسباً أن يُبرزْ معارضته للتسئن عبر التغوط 
في موضع صلاة الاحناف في مكة؛ وثُتل لأجل ذلك**. لم يكن 
هذا التصرف المستهجن من الفقبه حالة شاذة؛ فقد ظل المدعو الشيخ 





(1) جرت دراسة تفصيلية للعلافة بين إيران الصفوية والإمبراطورية العثماتية في 
خطناتة8) لالم فز«ع/ ك٠‏ مجه :01 عل إه مداع د فم بمنوا؟0 134 بعطعنوالق اعقىم 
(1943 يواتفلا وطق ماك 





الفصلان الثالث والرابع هما ذوا أهبية خاصة. 

مع أن الفقه الشيعي أبطل حكمٌ الكركي على السنة. فإن الكفار ما زالوا يُعتبرون نجسين: 
أي فير طاهرين طقسيا. 

(9) دائش بزره؛ فهرصث» ج؟ صن 308؛ الأفتدي؛ رياض العلماء. اج © ص 167 
(4) الأفتدي. رياض العلماء: جه ص 184. 
(0) لا بذكر الأفندي سوى أنه انهم بذلك. [المترجم]. 


زف 





م1 


علي العاملي الشامي يتغوط على قبر معاوية سنة كاملة ويظهر بركة 
ذلك العمل يليد 

لم تكن مجادلات البرانيين الإماميين مع اللابرانيين ألطف من 
هجماتهم على السئة. فقد دُنْست قبور مشاهير الصوفية من أمثال عبد 
الرحمن الجامي وأبي نعيم الاصفهاني؛ كما كُتبت ردودٌ عديدة على 
التصوف”", لم يكن البرانيون وحدهم يكتبون ردوداً على التصرف؟ 
نقد كتب الملا صدرا أيضأء وهو لابراني بامتيازء رسالةُ من هذا النرع 
بعنوان كسر أصنام الجاهلية. غير أن الملا صدرا لم يكن معترضا على 
التصوف بذاته؛ بل كان اعتراضه فائما ضد أضاليل المتصوفين؛ أي 
الصوفية الزائفين 80ناة-40دهدم. جزم البرانيون بأن جميع الصوفية هم 
كذلك؛ ولذا لم يحددوا في مؤلفاتهم الجهة التي يهاجمونهاء وكان 
كثير من هذه المؤلفات يحمل العنرانٌ المبتذل الرد على الصوفية”", 

يمكن النفاذ إلى رأي البرانيين عامة باللابرانبين من خلال فراءة 
تعليقات الأفندي. في وصفه لمحمد قوام الدين الأصفهاني؛ وهر 
فبلسوف وتلميذ لمولى رجب علي التبريزي الشهيرء يقول أفندي «كان 
يفول ب عقائده [المولى رجب] الفاسدة وأقواله الكاسدة 
اتاركاً لظاهر الدنيا ولم يعرف العلوم الدينية ولا الإلهية أ 

















00 شنج ص كفا 

(1) النص في المصدر: لازم قبر معاوية وكان يتغوط على قبره ويظهر التبرك به للناس96 
وأحسب الفسمير في #بهة عائداأ على القبر وئيس على التغوط كما فهم المؤلف. 
[المترجم] . 

(5) الشيرازي: ميرزا مخدوم: التواقض. عى ٠5ب١141.‏ 

(4) الافندي؛ رياض العلماء؛ ج 1 ص 159 

زه م شوج ”ص ملعتتام 
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إنه لم يتعلم العربية ولم يشهد جنازتّه أحد. يعيب الأفندي اللابرانيين دوما 
الجهلهم بالعربية؛ وتُظهر ملاحظاته مجدّداً كيف صارت العلوم النقلية 
مرادفة ل؛العلوم الدينية؛. وهو مصطلحٌ يُقصي من خلال استعمال كلمة 
الدينية تلقائيأ كل العلوم الأخرى بصفتها أفكاراً مشبرهة أو بدّعاً 
مكشوفة. كذلك يحقر الأفندي رجب علي التبريزي؛ وهو أستاذ سابق 
للأصفهاني وكان الشاه عباس الثاني يزوره شخصياء إذ يصفه بأنه «لم 
يكن له معرفة بالعلوم الدينية بل بالعلوم العربية والأدبية أيضاً:0". أما 
حسن الديلماني الجيلاني. الذي كان متبحراً في الحكمة وأستاذا ني 
المسجد العباسي في أصفهان؛ فينتقصه الأفندي لأنه غير متزن عقلياً؛ 
ويضيف الأفئدي عبارة مبهمة مفادها أن الجيلائي كان «محبا لزمرة 
الحكماء والصونية»”؟. الملا صدرا هو الآخر هدفٌ لتهجمات لاذعة 
من المعسكر البراني. ورغم شهرته ومنزلته العلمية؛ فلا يبدو أن له 
أكثر من سطور قليلة من التعليق الوجيز في قصص الملماء للتنكابني» 
دمع هذا بحتال الكاتب ليشؤه سمعته عبر نشر الأراجيف حول ميول 
الملا صدرا الجنسية””. كما إن الأفندي, الذي يعتبره دانش بزوه من 
أفل الفقهاء الصفريين نعصبأء ينتقص الملا صدراء وإن ليس بالصراحة 
ذاتها. في تعليفه على ابراهيم بن الملا صدراء وهو فقبهء يقول 
الأفندي: دوهو في الحقيفة مصداق قوله إيخرج الحي من الميت»1؛ 
وبذا يساوي برانية ابنه بالحياة بينما يساوي لابرانيته بالموت90). 








00 مشدج لص جم 
9) م شوج لص فقا 

(5) التكابتي» قصصن العلماء. ص 584. 
(4) الأفندي؛ رياض العلماء. ج ١‏ ص 51. 


مثلما تكون أي مجمرعة مصالح: كان الفقهاء الإماميون منقسمين 
داخلياً حول قضايا عصرهمء مهما كانت لحمتهم وثيقة في تبني 
البرانية وفي الحط من قدر خصومهم اللابرانيين. بمعزل عن 
خلافات الرأي الواضحة التي تنشأ بين الفقهاء نتيجة لتفكيرهم ني 
مسائل ثانوية حول الشريعة وآداء الشعائرء فقد مسألتان خلافيتان 
حادتان الفقهاة الإماميين إلى أحزاب فكرية مختلفة ومتداخلة للغاية. 
هاتان المسألتان هما صلاة الجمعة والعملية المزدوجة المكؤئة من 
الاجنهاد والتقليد. 

كانت مسألة وجوب إقامة صلاة الجمعة في غياب الإمام أو عدمه 
مثار جدل كثير طيلة العصر الصفوي»؛ حيث درّلت رسائل كثيرة مع 
إقامنها أو ضد ذلك. كانت المسألة مرتبطة مباشرة بموقف الإمامية من 
الدرئة؛ إذ مال الفقهاء القائلون بالوجوب إلى موقب أكثر إيجابية من 
الدولة والحياة السياسية عامة؛ بينما فضّل من رأوا حرمتها حال 
الإمام أن يتحاشوا الدولة؛ التي اعتقدوا أصالة الجور فيها من الغيبة. 
سنفول المزيد عن المواقف السياسية للفقهاء الإماميين في الفصل 
الخامس حول الانتظار؛ ويكفي هنا القول إن الضلرع في أعمال الدرلة 
أو اعنزالها مثلما انعكس في جدلية صلاة الجمعة هي مسألةٌ جذبت 
انتباه الكثير من العلماء وفرّقتهم على امتداد الحقبة الصفوية. 

طرحث مسألة جوز الاجنهاد والتقليد خلال الجدل الأصولي - 
الأخباري؛ وهو جدلٌ احتدم إبان النصف الثاني من الحقبة الصفوية؛ 
وكان ذا أهمية كبيرة لموقع الفقهاء الإماميين في إيران بعد الصفوية 
وحتى يومنا هذا. والأخبارية هي مدرسة فكرية جرى تجديدها في بداية 
القرن ١١ه/‏ 0١م‏ على يد محمد أمين الأسترابادي (ت. ١1ها/‏ 57 
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تا في كتابه الفوائد المدئية: يهاجم الاسترابادي المقاربة 
العقلية المنطفية للفقه. التي تبناها متقدمو فقهاء الإمامية مثل الطرسي 
والمفيد والشريف المرتضى إضافة إلى نظرائهم الصفويين» وهم الذين 
عُرفوا في المقابل بالاصوليين. تركز الخلاف الرئيس بين الفريقين على 
شرعية استعمال المنطق في مسائل الشريعة؛ حيث حاول الاخباريرن 
إحياء ما رأوه سّئْةَ السلف الصالح عبر الاعتماد حصراً على أحاديث 
الأئمة. فمثلاء لم يتردد المقدس الأردبيلي (ت. 487ه/ 1586م): 
وهو أخباري اشتهر بامتناعه عن التدخل في السياسة والدولة؛ في 
رفض آراء جميع الفقهاء الإماميين السابقين متى استبعدوا الأحاديث 
اعتمادأ على الدليل المنطقي”©. 

ننج عن هذا رفضٌ الأخباريين ل الاجنهاد والتقليد؛ وهم يرون أن 
على كل مؤمن أن بتبع أخبار (أحاديث) الأئمة» الني لا يُحتاج في 
فهمها إلى أكثر من اللغة العربية والمصطلحات الخاصة التي يستخدمها 
الإمام؛ وإذا لم يكن ممكداً حل التناقضات في الأحاديث؛ نعندها 
يجب الامتناع عن إصدار الحكم””. بالتالي بحرم الرجوع إلى 
المجنهد. لان الطاعة واجبة لله ولرسوله والأئمة ولا أحد سواهم مع 
إمكانية استنباط أحكام الشريعة المقدسة من الأحاديث”؟. هكذا شكُلت 
الأخبارية تحدياً خطيراً لموقع المجتهد الإمامي كما نظر له الشيخ 





(1) انظر! م. ن.ء ج © ص 3050© من أجل تفاصيل ترجعث 
(؟) المقدس الأردبيلي. أحمد بن محمد: مجمع القائد والبرهان. طهران؛ 1717ه ش./ 
ولاقام كل 


() .717.ع ,امأف ممعامدها مافمجماع ويه وذ اورف مطهم' بولطم ع 
(1) #نلسة إه بممامعوط فنه رامال مذة :مادا الق3 ما #مالعيفمم 1 جا مسالا جدزماة 
22435 بوم ,(1985 روسج واتسعبزونا علدلا :معجهاط عاج «ماالفق 


يدا 


الكركي وطمح إل ما لا بحصى من الفقهاء منذ بداية الحكم الصفوي. 
وقد بذه الجدلٌ الأصولي ‏ الاخباري وقتّ الكثير من البرانيين - 
وبعض اللابرانيين ‏ وجهُْدهم؛ ولكن هنا مجدّدأء كما في حالة صلاة 
الجمعة؛ كان التركيز العلمي منصبّا على مسألة فرعية وليس أصلية. 





رغم أن المسائل المذكورة آنفاً كثيراً ما فزقت البرانيين أحزاباً 
متشاحرة؛ مضيفةٌ انقسامات جديدة إلى الصدع الرئيس البرائي/ 
اللابراني؛ فإن الحدرد الفاصلة بين هذه الأحزاب غالباً ما كانت 
غائمة: مع تداخل كبير في المصالح والولاءات. كان مستحيلاً على 
دارسي التاريخ الصفوي أن يكونوا بمنجاة مما يسميه كليفررد غربتز 
مم0 4دوقنت «آنة الفرز والتصنيف؟ موممولك #امطومعوام 156 تمشلأء 
يزعم سعيد أرجمند أن الأخبارية عكست توجة ما يسميه اطبقة 
الإكليروس؛؛ التي «مالت إلى تفضيل الفلسفة والتاويل والعرفان 
التمبدي»”2. ولكن أشهر العلماء الأخباريين: أمثال مولى محمود 
الجيلاني والشيخ خليل الفزويني والشيخ محمد الحر العاملي ومحمد 
طاهر القمي» عارضوا بأجمعهم دراسة الحكمة والتصوف؛ ركان 
القمي أعنفهم في ذلك”'". فيما يتعلق بمسألة صلاة الجمعة؛ لم تكن 
النزعة الأخبارية كافية ليتوافق القمي والشيخ خليل القزريني؛ حيث 
رآها الأول واجبة بينما أفتى الثاني بأنها حرام””. يحاول أرجمند ربط 
الانقسام الأخباري ‏ الأصولي بثنائية 'الطبقة الإكليركية ‏ الجماعة 





(1) .46اير ,4و0 «مقصاة 736 راممصدزية 

(!) من أجل استعراض هجمات القمي على محمد ثقي المجلسي والملا ليل القزويني» 
ركلاهما كان محظبًا لدى الشاه عياس؛ انظر: معصوم علي شاء. طرائق الحقائق. 
طهران 1894 ها شر 451-145 اماج أن ص #الالسملاةر 

() الأفندي. رياض العلماء. ج ؟ ص 181؛ دانش بزوه: فهرست» ج” ص 31588. 





كن 


الدوغمائية؛: ولكنه يفشل في ذلك فشلاً ذريعاً. ومهما اجتهدنا لفرض 
تصنيفات صارمة على فقهاء العصر الصفري الإماميين؛ فإننا لا نستطيع 
إنكازٌ أن ما كانوا يدرسونه أمرٌ ثانوي جدأ في الإيمان وفي معرفة 
النفس والله؛ وأن جدالاتهم وغوصهم في سفاسف الأمور الفقهية إئما 
كان تغطية على عدم اكترائهم برسالة الإسلام الأساسية. 


بحثاً عن الجوانية الإمامية 

بشبر الدليل إذأ إلى أن طلب العلوم اللانقلية ‏ أو العقلية . ك 
الفلسفة والحكمة كان أمرأ مثبوذاً من فقهاء الإمامية تقليديً؛ رهم 
بتخذون موقفاً مشابهاً لموقف نظرائهم السنة من هاذه الناحية. لكن 
التركيز على البرائية - وبالطبع على مذهبهم الخاص فيها ‏ أجلى بكثير 
عند الفقهاء الإماميين منه عند السئة. كما أسلفناء لم تكن هناك قبل 
الحكم الصموي جماعات صوفية تذعي الالتزام بالإمامية الأرثوذكسية؛ 
إذ انتمى جميع مشايخ الصوفية فقهياً إلى أحد المذاهب السنية الأربعة؛ 
وحتى تلك الطرف التي اعتئقت التشيع مع بداية الحكم الصفوي يجب 
أن تبقى منهمة في صدق تحوّلها المفاجى. زد عليه؛ فإن تسامح 
الفقهاء السئة تجاه المقاربات اللابرانية للإسلام كالفلسفة والحكمة 
والتصوف بدا درماً أكبر مما أظهره نظراؤهم الإماميون. ومن أمثلة ذلك 
رأي أب في رموز الصوفية مثل الجنيد وبايزيدء رغم أنه من أشد 
أهل السئة اعتراضا على التصوف”'. لقد جرى سابقاً إظهار المرنف 








(1) رهم أن ابن ثيمبة براني منصلب» فمن المروي عنه أنه وجد نُكُلَ الصرفية منواففة مع 
الحقائق الأساسبة في القرآن؛ وقد جاءت انتقاداته الحادة للصرفية ليس كردة فعل على 
التصوف نفسهء ولكن على التجاوزات المفرطة المرئكية باسمه. 


اننا 


الإمامي البراني من العلوم الخارجة عن نطاق الفقه والحديث؛ 
ويلخص الأفندي هذا كله عندما يعلق على نعت أحد العلماء بأنه 
حكيم وففيه: ذلا يسمى أحد ب الحكيم والفقيه ‏ على أن الجمع 
بينهما جمعٌ بين الأضدادة''2: ولذا فهو مستحيل. 

من الملاحظ أيضاً ميل الفقهاء إلى مساواة الفقه والحديث فحسب 
ب'العلم الديني؛؛ حيث تكون كل المقاربات الأخرى في نظرهم 
مشبوهة فكرباً. وينبغي إيضاح نقطة هناء وهي أن الفقهاء المسلمين لا 
بهملون أصول الإيمان؛ ولكن توجههم ينحو ببساطة إلى نشر ظراهر 
الدين؛ أي الفروم. إن الاختلاف بين الجوانية والبرانية هر في الأصل 
اختلاف في الأولويات. ربالفعل. فمن المفترّض أن يكون لدى أي 
فقيه جيد دراية بالعلوم النقلية والعقلية؛ أما كونه فقيهاً فعائدٌ إلى 
تفضيله الشخصي للعلوم النقلية - وهي أدوات البرائية - على العلوم 
العقلية, 





كما تُظهر المصادر. فإن العلماء قد يدرسون العلوم النقلية على 
أستاذ واحد أو مجموعة أساتذة. أما العلوم العقلية: ورغم أنها نظرياً 
أثرب من العلوم النقلية إلى الجوانية؛ فهي كانت غير مؤثرة عملياً 
كوسيلة لقيادة التلميذ إلى معرفة الله أو معرفة النفس؛ لأن علمأ كعلم 
الكلام مثلاً كان موجها نحو معرفة الأئمة وإثبات الإمامة لهم. بيد أنه 
كما يُظهر الأفندي؛ فإن العلماء ذوي الميول الجوانية يُنعتون درما 
بلقب الحكيم: أي الحكيم الإلهي؛ ولذا كان الفقهاء مترجسين من 
احتمال جنوح المهتمين بالعلوم العقلية نحو اهتمامات شديدة اللابرانية 


(1) الأفندي. رياض الملماء. ج ؟ ص 530-114 


000 


كالتصوف والعرفان. مجدداء يجب أن لا يُترجم ذلك إلى أن الفقهاء 
كانوا ضد محاولة الإنسان معرفةٌ الله في ذاتها. بحسب صاحب سرور 
العارفين: 

لا يخاف العلماء القشربون من معرفة الناس للهء ما دام 
ذلك هو بالمعنى المحدود المسموح به في إطارهم 
المرجعي. ما يخانونه (الفقهاء) هر أن يستطيع الطالب معرفة 
الله كما يريده الله أن يعرفه؛ وعندها سيدرك (الطالب) أن 
مزاعم العلماء القشريين حول امتلاك العلم الحقيقي لا أساس 

0371 
كيف يمكن إذأ للمره؛ أما وقد رأى تباين البرانية الإمامية مع 
الجوانية: أن يفسر نظريات أمثال هنري كوربان :0,0 رمده4ظ الذي 
يطلق على التشيع «حرم لباطن الإسلام:؟" أر حامد الغارةتسمةة 
عقوام الذي ينحدث عن التوفيق بين التسئن والتشيع «على المسئتوي 
الباطني:؟”" أر حامد عنايث :8رهه فنسماة الذي يقرن الباطن 
والتأويل والحقيقة بمذهب الإمامية؛ والظاهر والتفسير والشريعة 
بالتسئن؟”!» إن طرح عنايت الذي يقرن فيه الجوانبٌ البرانية - التفسير 





(1) [هنا لم يذكر المؤلف رقم الصفحة] (المترجم), 
(1) كوربان» هنري: عن الإسلام في إيران» نقله إلى العربية وقدم له وحفق نصوصه راف 
الموسوي؛ دار النهار للنشر؛ بيروت؛ الطبعة الأرلى. آذار *٠50؟؛‏ ج١‏ ص 1١‏ 

(0) مدة .8 قعه الما :5بما “رمسم طعماطواء مث مز مم1 فهة سمالطة' رعمولة اتسماة 
شالة و ,(1317 عمف هسا) !ا عنجماد رسصصت طنوممنطواظ جا ومتفسوق حلفم 

(1) ,س2 مملتدمملذ عضا بممفدمن) الهدمذ1 اممناوه عاجمارز ماما بادرفمع اتصماط 
2م ,1980 

يمسر الباطن بأنه المع الداخلي أو السري للقرآن بينما الظاهر هو المعنى الخارجي أو 





أحف 


والشريعة والظاهر ‏ بأهل السنة. والجوانبّ الجوائية ‏ الباطن والتأوبل 
رالحقيقة ‏ بالإمامية؛ هو على تعارض تام ليس فقط مع الحقائق التي 
ذُكرت حول التسئن والتصوف؛ أو مع الخلبة الساحقة ل الفقهاء على 
الحكماء والصوفية في رياض العلماء؛ ولكن أيضاًء مثلما رأيناء مع 
نظرة فقهاء الإمامية لأنفسهم على أنهم الأوصياء الحقيقيون على العلم 
الديني والإلهي. 


إذا كان عنايت يريد بمصطلحي الباطن رالتأويل ما يقوم به الإمامية 
من العثور على إشارات إلى الائمة مخبوءة في القرآن؛ فإن الزعم أن 
الإمامية تمتاز بباطئية خاصة في تفسيرها للقرآن هو زعم صحيح إلى 
حد ما. غير أن بحث الفقهاء الإماميين عن المعاني الداخلية الخفية عبر 
التاوبل المجازي للقرآن يجب أن لا يُخلط بمفهومي التأويل والباطن 
كما نُهما تقليدياً من الصوفية الأرتوذكسية واللابرانيين الآخرين؛ ولقد 
سْبْقْ عرض مئال لهما بقلم الملا صدر”'". أما الجري”'2. وهر التفسير 
الصربح في كونه إمامي ‏ المركزء فلا يمكن اعتباره جواني النوجه» 
رهذا عائدٌ ببساطة إلى أن المطلوب ليس معرفة الله بل معرفة الإمام, 


لكن يبفى علينا أن نحسب حساباً لأرلئك الذين اعُبروا شيعة 
إماميين ‏ والأهم أنهم اعتبروا أنفسهم كذلك”" ‏ وإن كانت ميولهم 


#الظاهري؛ التأريل هر الشرح الهرمنيرطيقي أو المجازي للقرآن بينما التفسير هر الشرح 
الحرني والتوضيح المباشر لآياته. الحقيفة هي حقيقة الوحي. أما الشريعة فهي قاثوله. 

(1) انظر الهامش المطؤل ص 41. 

(؟) من أجل تفسير مفهوم الجري؛ انظر الميزان للطباطبائي؛ ص 45-١‏ 

(5) بينما بقدم نفنه كاثئي عشري: فإن القاضي نصر الله الششتري(ت.15١1ه/ 111١‏ 
م مزؤلف مجالس المؤمنين رإحقاق الحقء يبدر نموذجاً ملائماً بصفته غيرع 





و 


الدينية وآثارهم العلمية مختلفة جذرياً عن تلك المختصة بالغالبية 
البرانية. إلى أي حدٌ يح لنا وصفهم بالجوانيين الإماميين؟ يمكن 
الإجابة عن هذا السؤال عبر دراسة وجيزة لحياة اثنين منهم وأعمالهما؛؟ 
رهما السيد حيدر الآملي وابن أبي جمهور. وبالمناسبة؛ فإن الآملي 
هو الشخصية التي اعتمد عليها كوربان إجمالاً في تأكيده أن مذهب 
الإمامية هو مهد الباطنية”29. 





في أشهر مؤلفاته؛ جامع الأسرارء ينص حيدر بن علي بن حيدر 
بن علي الآملي (ولد عام ١٠/اه/‏ ١181م؛‏ وكان ما يزال حيا عام 
املاه/ 86 1887م): والمعروف بحيدر الآملي: على أنه كان يوم 
ما فقيها شيعياً متعصباً. غير أنه انقلب بعدها صرفياء مُؤْئْراً التسامح 
على التعصب”””". ويقول الآملي إنه هَدَفٌ إلى الجمع بين الشربعة 
والحقيفة؛ وني هذا فهو اتخذ مرشدينَ روحيين له أثمة آل علي واهلّ 





“جراني وغير براتي1 فهر يظهر كنصير للتصوف؛ لكن حماسته للنشيع الإني عشري 
تقرده إلى الإدخال القسري في القالب الشيعي لكل عالم أو شاعر أو أدبب مشهور. على 
سبيل المثال. فهو يصنف الرومي أ من الحجج أوهاها. من أجل تفاصبل عن 
حباة الششئري رأعماله؛ انظر: الأفندي. رياض العلماه؛ ج © صي5/8-578: خاصة 
صن 2134 
(1) انظر 
.15 ,مق ,(1969 ,هدئط ]) عن لك علطمءدمائطع صا مفترطولا مددو0 فمه وتطروك رومع 

(1) الآملي؛ حبدر: جامع الأسرار ومنيع الأثوار. تحقيق وتقديم هنري كربين [كرربان] 
وعثمان اسماعيل يحيى ٠‏ طهران؛ الطبعة 04 ها شء ص 7014 

(5) اشتغل المؤلف على مخطوطة الكتاب في أ أما الترجمة فقد اعثمدث الطبعة 
المنداولة منه فلم تجد عبارة الآملي كما نفلها تماماء وبعد التمحيص والندقيق كان أقرب 
ما وجدته هو التالي : اليس مرادنا.. .العصية والجدال, فارغ من أمثال ذلك لاني 
منذ عشرين اسة...خلصت من هذه الظلمات..ظلمات المعارضة والمجادلة..». 
[المترجم] 












التوحيد من الصوفية» مشيرا إلى أنه وَجْدَ العقائد الشيعية مطابقة 
لحقيقة التصوف؛ والعكس صحيح””. ومن أجل تأسيس أقر 
الصلات الممكنة بين النظريتين؛ فقد استعمل شرح نهج البلافة 0 
ميشم [البحراني]؛ ومنهاج المقال [بل منهاج الكرامة] لابن المطهر»ء 
والعجربد للشيخ [بل للخواجة نصير الدين] الطوسي. وهذه [الكتب]ء 
إن لم تكن تجاهر بتحبيذ التصوفء فهي لا تناصبه العداء. كما إله 
أكثر من استعمال أعمال الغزالي و[محبي الدين] ابن العربي. 


في نظر الآملي فإن «العلوم اللدنية والحقائق الإلهية مخصوصة 
بعلي درن غيره من الازل إلى الابد:”"2؛ وفي تصوره أن جميع الآئمة 
الإئني عشر كانوا متصلين بمشايخ الصوفية في زمنهم. بالنسبة للآملي» 
الطب والإمام لفظان مترادفان””. كما إنه يدلي برأي مفاده أن هناك 
نوعين من التشيع: واحد يعتمد على الظاهر وعلومه هي الشربعة 
والإسلام [والإيمان]؛ وآخر يقرم على الباطن وعلرمه هي الطريقة 
والحقيقة والإيقان”"». في رأي الآملي: فإن الحكمة والتحفق أن 
اليس في الوجود إلا الله يجب أن يكونا هدفٌ المعرفة النهائي”. رفي 
مسعاه للتأليف بين العناصر المتنوعة في التصوف والتشيع الإمامي. قام 
بمحاولة حثيثة لتأسيس سبيل جديدء هدفه الحكمة الإلهية من خلال 


(1) متش ص ف 
(9) متش ص فك 
() منت صن 298 
)ام 
لك 





رقسم قائم بياطن علومهم. [المترجم]. 
050 م شن صن 7قسهي 


التصوف. مع صبغة شيعية إمامية. لكنه أدرك أخيراً أن ليس بإمكانه 
الجمع بين المبادئ الصوفية؛ مثل نلك الدائرة حول القطب؛ وبين 
العفائد الإمامية؛ وسرعان ما اعترف بهزيمته0”00, 

ولد ابن أبي جمهور الأحسائي (ت. ١40ه/5؟ ‏ 1186م) في 
البحرين؛ لكنه أمضى معظم عمره مترحلاً في العراق وخراسان. وقد 
كان من أتباع حيدر الآملي ودرج على تسميته #قطب الأقطاب». رمثل 
معلّمه الروحي؛ حاول ابن أبي جمهور دمج التصوف والتشيع؛ لكنه 
شطح بعيداً منجاوزأ الآملي إذ دعا صراحة إلى فيام 
عقيدة راحدة”””'». وبيئما كان فكر الآملي منصبّاً على التمائل 
المُفَْرّض ببن التشيع والتصوف؛ كان ابن [أبي] جمهور أرحب أففا 
وأكثر تنوّعاً في مقاربته: دون غضاضةٍ من مصادر كبايزيد 
البسطامي و[الحسين بن] منصور الحلاج و[الخواجة] عبد الله 
الانصاري و[محبي الدين] ابن العربي وأفلاطون وأرسطو وفخر الدين 
الرازي ونصير الدين الطرسي وابن سينا والفارابي. كما جهد 
للاستفادة من علم الكلام عند الأشاعرة. قائلاً إن جوهر التوحيد إنما 
هو إثبات صانع واحد [لهذا العالم]©. 





فة واحدة ذات 











(0) متشا ص 504 

(1) الم نجد ذلك؛ والأقرب هو قرله بعد أن بسط أدلة إمامة الأئمة 0 
عذء الاعتراضات... ورأيت الكل حسناً والوجرد خيراً محضاً.. .لتخلمت من مشقة 
المججادلة.. .ووصنت إلى عالم الطمائ 

(6) الأحسائي؛ ابن أبي جمهور: المجلي؛ طهران. 2141١‏ 158. 

(4) رغم مراجمة طبعة المجلي ذانها الثي استعملها المؤلف. فإني لم أجد هذه العبارة في 
الصفحة المحدّدة أو الصنحات القربية منها. [المترجم]. 

(0) مننن كله 

00 مس ا لوتللك 








لف 


في كتابه الأشهرء المجلي: وهو مَؤلْفٌ موسوعي يُعنى ب التوحيد 
والأفعال الإلهية: يتجاهل ابن [أبي] جمهور جل مؤلفات الأرئوذكسية 
الإمامية؛ فلا يُذكر الشيخ المفيد إلا مرة واحدة» وتلك نقيصة شائئة 
في نظر البرانيين. وقد أنكرّ على ابن أبي جمهور كتابه غوالي اللآلي 
لاحتوائه أحاديث سنية المصدرء ولذا ابن [ابي] جمهور غير 
ئفة0". كما إنه وسم بالتصوف؛ ولم يُذكر عن أيْ فقبه شيعي تلمذةٌ 
له. وإنْ اذعى أن تلامذته من الفقهاء كثر. ولا يُذكر إلا في الكناب 
النعمة اللهي طرائق الحقائق بصفته «أحد الفقهاء والمحقفين العظام 
الذين سائدوا وحسْنوا طريق الشيوخ الصوفيين وأرسوا دعائم العقائد 
الدينية»”". لكن من غير المرجح أن يكون مؤلف طرائق الحقائق 
يستعمل مصطلح فقيه بالمعنى المفهوم اليرم. بَيدَ أن ارتباط ابن [أبي] 
جمهرر بمذهب الإمامية واضح؛ ذا أن [الإمام] علياً ولي» 
وهو الإنسان الكامل. وأن الائمة الاثني عشر شكُلوا سلسلة من 
الافطاب الصوفيين المتتابعين”", 

بأي معنى إذاً يمكن اعتبار حبدر الآملي وابن ابن أبي جمهور 0 
هل أن برانية أمثال الشبخ الكركي وجوائية أمثال الآملي وابن 
جمهور هما وجهان لعملة واحدة هي مذهب الإمامية؛ كما أن 9 
ابن تيمية وجوانية الغزالي في التسئن هما وجهان لعملة واحدة ؟ أم أننا 
عندما ندرس مثلاً مقاربات الشيخ الكركي وابن أبي جمهرر فنحن أمام 
شكلين مختلفين كلياً من التشيع؛ بل وفي نواح عدة أجنبيين عن 












(1) يوجد سبرة ممختصرة لابن أبي جمهور في دائش يزرءه: فهرست؛ ج” ص 7719-118. 
(7) معصرم علي شاه طرائق الحقائق: ج ١‏ صن 156 
(0) الأحسائيء المجلي. صن 5901 59721] و5071 


للف 


بعضهما البعض؟ لقد أكد حيدر الآملي وجود مجموعتين متمايزتين 
داخل التشيع؛ كما أن الأنندي في تعليقه اللاذع حول تناقض الفقه 
والحكمة إنما يؤكد ذلك. 


لذا يبدو أنه من غير الممكن تشبيه العلاقة التي تجمع جوانية أمثال 
ابن أبي جمهور وبرانية الشيخ الكركي في السياق الشيمي بتلك التي 
تجمع جوانية الغزالي وبرانية ابن تيمية في السياق السني. لم تكن برانية 
الفقهاء السئة متوافقة تماماً مع جوانية الحكماء السنة والصوفية 
الأرئوذكسيين؛ ولكنهما كانتا قادرئين على العمل جنباً إلى جنب بروح 
من النراضي. هذا لأن جرانية الصوفية الأرئوذكسيين كانت إلهية - 
المركز بطببعتها؛ رمهما كان الفقهاء السنة مختلفين مع الصوفية حول 
الجانب الواجب إيلازه أكبر الاهتمام في الإسلام؛ فإنهم لم يستطيعوا 
العثور على خلل رئيس في العفائد الأساسية للصوفية؛ وقد جرى 
تحملّهم ما داموا بعيدين عن الشحطات الغريبة» بل إنهم بُجْلوا أحياناً 
من قبل الأرئوذكسية السنية. غير أنه في الإمامية. إلى جانب أصول 
الدين المشتركة مع أهل السنة؛ والتي تشكّل أساس الجرانية؛ وهي 
التوحيد والنبوة والمعاد. فإن هناك أصلين إضافيين: الإمامة؛ أي إمامة 
الائمة الإثني عشرء والعدل. أي المدالة الإلهية'". وقد رأينا مدى 
مركزية الإمامة عند الإمامية إلى حد أن الفقه والحديث والتفسير 
والكلام؛ بينما تلعب في الظاهر دوراً مشابهاً لمثيلاتها عند السئة؛ فقد 








(1) مع أن كلا المتكلمين السنة والإمامية يؤمنون أن الله عادل؛ فإن المتكلمين السنة يزمئون 
بأن كل ما ام به الله فهر عادل. ببنما يؤمن الإمامية: كالمعتزلة. بأن الله يقرم بكل ما هو 
عادل, من أجل عرض شيعي لمقهوم العدل الإلهي؛ انظر: مطهري» مرئضى: العدل 
الإلهي. دار الهادي. بيروت, الطيمة الأولى. 1407ها/1قام. 


يننا 


تطورت ندريجياً إلى علوم مكرّسة لإكبار شخوص الأثمة أنفسهم. وقد 
كان التعطور السياسي - التاريخي ل الإمامة: و:الغياب: المتواصل للإمام 
الثاني عشرء إضافة إلى الميل الطبيعي عند المسلم العادي إلى 
الفروع؛ كلّها كانت ضمانا لطغيان مسألة الإمامة على الاعتبارات 
الأخرى. لذا سيكون من الإنصاف هنا القول إن دراسة العلماء 
الإماميين ومؤلفاتهم حتى نهاية العصر الصفوي تُفلهر وجود نوعين من 
الجوانية في مذهب الإمامية؛ جوانية إلهية ‏ المركز تركز على التوحيد 
ب والمعاد التي تشئرك فيها مع السئةء وجرانية إمامية ‏ المركز 
تتمركز حول الإمامة والأئمة. ويتجلى كل ذلك في الترسيمة الآنية؛ 





البرانية السنية 

البؤرة هي الشريعة أي الإسلام؛ ودراسة الفقه والحديث ونشرهما 
عبر المذاهب الفقهية الأربعة: الحنفي والشافعي والمالكي والحنبلي. 
البرانية الإمامية 

البزرة هي الشريمة أي الإسلام؛ ودراسة الفقه والحديث ونشرهما 
عبر مذهب فتهي واحد هو المذهب الجعفري. فيما يتعلق ب الأعمال 
العبادية الظاهرة: هناك فروق قليلة بين المذاهب الفقهية السنية 
والمذهب الفقهي الإمامي. 
الجوائية السئية 

البؤرة همي الإيمان بالله ونبوة محمد والمعاد. وفقاً للقرآن؛ لا يترفر 
الإيمان إلا عبر معرفة الله الظاهر في آياته في الآفاق والأنفس. 
وبحسب التفكير الجواني؛ فإن معرفة النفس إلى جانب تدبر الآيات 


يننا 


من شأنها الإفضاءٌ إلى الإيمان. يتعرض الإيمان نفسه للزيادة والنقصان 
بحسب حالة الإنسان. في النطاق السني» كان التصوف هو السببل 
الرئيس للجوانية؛: وإن لم يكن السبيل الأوحد. 


الجوائية الإمامية إلهية - المركز 
هذه تمائل الجوائية السنية بكل معانيها وأهذافها. على وجه 
التحديد؛ بما أن الجوانية تركز على الإيمان ومعرفة الله والنفس إلى 
جانب الاصول الثلاثة أي التوحيد والنبوة والمعاد. نمن غير الممكن 
إفراد مكان للدلالة على المذهب. لا تصح عبارة ألغار ت«هاه ني أن 
التسئن ومذهب الإمامية قد يتفقان على المستوى الباطني إلا إذا كان 
يُفصد بالباطني الجوانيةٌ إلهبة ‏ المركز الكامنة في مذهب الإمامية 
والغالبة على كتابات العلماء كحيدر الآملي وابن أبي جمهور والملا 
صدرا؛ وإن كانت مهمّشة تماماً أو مهملة من جانب الفقهاء. بيد أن 
النوفيق هر نوع من المغالطة؛ لأنه لا يمكن دمج رؤيتين منمائلتين 
تقريباً. فيما يختص بالجوانية؛ فإن الفارى الوحيد بين توجهي الغزالي 
والملا صدرا مثلأء أو حبدر الآملي رجلال الدين الرومي؛ هو أن 
الآملي والملا صدرا كانا أكثر اعتماداً على أئمة الشيعة الإثني عشر 
كسبل للإلهام. مستجيبين لهم ك أئمة بالمعنيين الديني والروحي. هذه 
الاستجابة للائمة كمرشدين روحيين هي الني تربط أمثال الآملي والملا 
صدرا بمذهب الإمامية وتجعلهم إماميين حكماأً في نظر الآخرين. 


الجوانية الإمامية إمامية ‏ المركز 


ندور هذه حول معرفة أئمة أهل البيت الإثني عشر والإيمان بهم. 
بدون هذا العنصر الحاسم الذي بلي التوحيد في أصول الدين عند 
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الشيعةء فإن منزلة الإنسان كمؤمن بالله تصبح مثار شك؛ وبالفعل ففي 
أحاديث منسوبة للأئمة أنفسهم يبدو أن الإيمان بالإمام هو مفتاح 
الإيمان بالله''". ومع أن البراني الإمامي لا ينكر أهمية التوحيد والنبوة 
والمعادء فإن من الواضح من نتاجه العلمي أنه تحت الطبقات السميكة 
الظاهرة من الففه والحديث ترقد مسألة الإمامة التي تزوده بالطمأئيئة 
الروحية بعيدأ عن نقائص الدين المقئن. 

كنا أسلفنا أن حيدر الآملي اعترف بعجزه عن «التوفيق' بين 
التصوف ومذهب الإمامية» أساسأً بسبب عدم الانسجام بين مفهرم 
الإرشاد الصرفي وبين الإيمان الشيعي بالإمام المعصوم. رمن 
المستحيل صهر الرزيتين ما دام التصوف ‏ وإنُ في أنقى صوره 
الارئوذكسية ‏ يحلم بتحفق الحقيفة الداخلية التي نجعل ظواهر الشريعة 
صالحةٌ؛ وذلك عبر معرفة الله والنفس ؛ وما دام الفقهاء الإماميون 
محانظين على إيمانهم بالإمام الواسطة الذي تُشكل معرفته والإيمان به 
مفتاحاً للإيمان الحقيقي. أضف إلى ذلك؛ فإن تنصيب الفقهاء 
الإماميين أنفسّهم نؤاباً للإمام الغائب مع بداية العصر الصفوي جعل 
التفارب بين التصوف والإمامية أكثر صعوبة. ذاك أله بحسب الصوفية 
وسائر الجوانيين؛ فإن الاتصال المباشر بالله ممكن دوماء بينما بالنسبة 
للإمامية. على إبمان الإنسان أن يمرٌ بالإمام. أو ؛ 
ومع أن للتصوف مرشديه الخاصين ‏ الأقطاب ‏ فإن هؤلاء كانوا كثرأً؟ 
كانوا رجالا عاديين اختارهم الله بسبب رقَيْهم الروحي وليس نسبهم. 





(0). بيئما هنى «الاعتفاد بالإمام؛ للبرانيين الصفويين الاعتقاد أن الأثمة الإثي عشر الفعليين هم 
قنواث يجب أن يمر عبرها مقارية الإنسان لله: فإن ما يهم مه في الدرائر الشيعية 
المعاصرة هر الاعتقاد بميدأ الإمامة بمعناها السياسي. 


000 


ني التصوف. يمكن لاي كان أن يغدو عالما بالله وصفاته؛ أما في 
نظر جل علماء الإمامية: فالعالِمُ هو القادر على تبليغ الفقه رالحديث 
أو ممارسة الاجئهاد وحيازة نقليد المؤمنين الإماميين. عند الصوفية 
والجوانيين الآخرين؛ دور الفقيه محدودٌ ومحض جانبي في حياة 
المسلم اليومية؛ عند الإمامية؛ الفقيه شخصية محورية في الحياة 
الإسلامية سياسياً وروحياً بفضل كونه نائباً للإمام الغائب0©. 








كما رأيناء فإن حيدر الآملي وابن أبي جمهور تبني جرانية إلهية - 
المركز بشكل بارز» وكانا يهدفان إلى الحقيقة كما بينها الأئمة وآخرون 
غيرهم. لا بفتصر الانقباض الإمامي البراني من جرائية الآملي وابن 
جمهور على إعراضهما عن استعمال المصادر الشيعية حصرأ في 
مؤلفاتهماء بل يتعذاه إلى رفعهما الأئمة الإثني عشر إلى منزلة القطب - 
وهو رفمٌ قد براه البرانيون خفضاً نظراً لأنه في رأي الآملي وابن أبي 
جمهورء لم يكن الأئمة هم الأقطاب الوحيدين في العالم. فير أن 
ارتباط العلماء والمفكرين كالآملي وابن أبي جمهور بالاثمة الإثئي عشر 
هر ما بحذد كرنهم شيعة إماميين؛ كما أن ما أبدياه من عشى لله 
رتمحورٍ حوله في جوانيتهما هو ما دفع عدداً من الكتاب إلى مماهاة 
الباطنية والعرفان بمذهب الإعامية. 


ولكن نظرأ إلى مرونة مصطلح #مذهب الإمامية»: فإنه من الصعب 
قياس إلى أي مدى كان الآملي وابن أبي جمهور إماميين؛ إن كانا 





(1) في البرائبة السنية: الففيه محوريٍ فيما بتعلق بالمبل الديني البحت للمجتمع؛ أما في 
المذهب الإمامي: مع وجود مسألتي الغيبة والاجنهاد/ التقليد: فإن الففيه هر نظريا أقوى 
بكثير من نظيره السني. 


لكف 


كذلك أصلاً. كما رأيناء كانت مودة أهل البيت منتشرة دوما بين 
المسلمين من جميع المذاهب الفقهية؛ وفي إبران قبل الصفوية؛ كان 
ولاء غير الإماميين لعلي والأئمة حافزا لبعض المؤلفين كي يتحدثوا 
عن «التشبع الحسن» الذي يؤمن به غير الشيعة. يَظهر عدد من الأئمة 
في السلاسل الصوفية؛ كما أن كثيراً من العلرق الصوفية تنسب ترائها 
الروحي إلى علي نفسه. بلغ إجلال الأئمة عند الشيخ السني 
النقشبندي, الشاء ولي الله الدهلوي  110*(‏ 1777) حدا جعله 
بكتب قائلاً: 
القد تحققتُ أن الأئمة الإثني عشر إنما هم أقطاب من 
نسب واحده وأن التصوف إنما انتشر لأنهم رحلوا"". 
يعبر الشاه نعمة الله (ت. 484ه/ 1471م) عن إيمائه بأن محبي 
علي هم المؤمنون الخلص؛ ولذا عليهم أن ينهجرا النهجٌ السني الذي 
ينصح عن نبنيه هو شخصيا(”. ومن الأمثلة المعاصرة على احترام 
مسلم سني لأئمة الشيعة مثال سعيد نورسي؛ وهو شافعي أسس حركة 
نوركو في تركياء إذ يكتب: 
أهل السئة هم أصحاب الحقيقة؛ وني مقدمتهم (أهل 
السنة) الأئمة الأربعة وأئمة أهل البيث الإثنا عشر”". 


00 الظرة 
امع فاع ) 1703-1762 امعلفاظ لماه اله !! لصف [ه اطهبوة7 لبعه «ماملاما! روزلمة .5 لاط 
م ,1984 يلام الاق 
(1) شاه نعمة الله. كلياث أشعار شاء نممة الله وثي ؛ تحقيق ج. نوريخش» طهران؛ 141/7 
ص لتقت 
(؟) .165ب قه ,مط( ممنامكا بادسااة فدك مجعم له "دق تسطد مله لم2 هادد34 


يلق 


واضحٌ أن الولاء للائمة الإثني عشر لا يمنع الانتماء ل أهل 
السئة. ولذا لا يمكن عدّء دليلاً 
إلى مذهب الإمامية. زد عليهء فإن 
رابن أبي جمهور ‏ وأكثر اللابرا 
رياض العلماء ‏ عن الأثمة تُقصيهم عن الإمامبين البرانيين؛ الذين 
بنظرون إلى الائمة أولا وقبل كل شيء على أنهم غاية الجرانية إمامية .- 
المركز وليسوا وسيلة الجوانية إلهية ‏ المركز. إن مركزية ‏ الإمامة عند 
الفقهاء الإمامبين هي التي تعؤق أي نوع من التقارب بين مقاربتهم 
للإسلام والمقاربة التي تتبنى الجوائية إلهية ‏ المركز كما عند الآملي, 
ابن أبي جمهرر. لا يمكن للتقارب أن يحصل إلا إذا عذّل الفقهاء 
موقم الأئمة في مبناهم العقدي ررأوا إليهم لا على أنهم شخصيات 
فوق ‏ بشرية يجب #معرفتها؛ و'الإيمان بها؛ وإطاعة نوابها ‏ [أي] 
الفقهاء: ولكن على أنهم وسائط للجوانية إلهية - المركز» وأفراذ لا 
يتمئعون بحق ورائي في الولاية. غير أن هذا يساري رغ التشيع؟ .م4 
نموذجاً مشابهاأ لدموذج ابن 
[أبي] جمهور عن الفرقة الراحدة والإيمان الواحدء ومعه تدهورأ كارثياً 
في دور الفقبه والمجتهد في النطاق الإمامي الديني والاجتماعي - 
السياسي, 
















ددنادداانزة عن مذهب الإمامية. 


اللابرانيون: بيثتهم وافكارهم 

تكشف دراسة المصادر الصفوية عامة؛ ورياض العلماء خاصةء 
عن وجود ثلاث فئات كبرى من الترجه اللابراني بين العلماء والمثقفين 
الصفويين: فئة الدراويش ١الجوًا‏ المتخبطين أو القلندرية. فئة 
العلماء المرتبطين رسمياً بواحدة من الطرق الصوفية؛ وفئة الحكماء 





يلف 


والفلاسفة الناشطين بمفردهم؛ مع استقلالهم عن أي أخرية صوفية 
رسمية. 


يشمل الاستعمال التاريخي لمصطلح القلندر نطافاً واسعا من نماذج 
الدراريش. وقد كان يُطلق ني النطاق الإيراني على أي فقير أو مسوك 
متجؤل. ولكن جرى تبنيه أيضاأ من قبل جماعات معيئة بل وشُكُلت 
طرق مخئضة؛ ولهذا ئشأت مشكلة تحديد المصطلح. يصف شهاب 
الدين السهروردي القلندرية بأنهم أولئك السكارى باطهارة القلب؛ إلى 
حد أنهم لا يحترمون الأعراف ويرفضون نقاليد المجتمع والعلافات 
الاجتماعية. ويسجمل المقريزي أن أول ما ظهرت القلندرية في دمشق 
كان حوالي عام ١٠3ه/١ 1‏ 4١15١م.‏ وذلك على يد اللاجئ 
الإيراني محمد بونس السواجي (ت. *55ه/ 5‏ 157م)؛ كما 
قامت جماعة الحيدرية ببناء زاوية قلندرية هناك في عام 108ه//اة ‏ 
4 ". ويورد صاحب روضات الجنان ذكرأ لزاوية قلندرية/ حيدرية 
في تبريزا"؛ وكثيراً ما نشير مصادرنا إلى وجود هؤلاء الدراويش 
الثائهين الرئي الثياب والمستحقين للملامة في المجتمع الصفري. إنهم 
يظهرون في صورة قضاصين في المقاهي؛ وفي صورة دعاكو أي من 
بتسولون ويدعون لمن يعطيهم؛ وفي صورة وُعاظ الشوارع الذين كانوا 


5 43 05 0 
غير محترمين إجمالاً من قبل الناس77, 





(1) المقريزي؛ ثقي الدين: الخطط» القامرة: 169-14:8/1575م اج 1 ص 186 
(؟) التبريزي. حسين الكربلائي : روضات الجنان وجنات الجنان» طهران: 1415/1518 
ج١1‏ صس438-130. 
(؟) م عرمه ا مك تماق بحسماط ده تمملعة بذكا وح بملده إ متمق ممتعج8 ع1 بممامفة 
.2167بجع ,(1890 مماموع) م#تعطمة .© رزظ ,4ه ,1860 


لحف 


يمنع تذبذب «وندهتدم:0ه القلندرية من تصنيفهم تبعاأ لترسيمة 
الجواني/ البرائي. إذ أن الجواني الحقيقي لا يحترم كثيراً الدراسة 
الممنهجة ل الفقه والحديث: لكنه لا يزدري الإظهارٌ الخارجي للإيمان 
الذي يتبذى في شعائر كالصلاة والصوم. لذا فإن القلندرية؛ رغم 
نبذهم للملذات الدنيوية؛ لا يمكن تصنيفهم كجوائيين بالمعنى البحت 
للكلمة. 


ظلُ التصوف المنظم؛ الذي عرضنا لتطوره السياسي ‏ التاريخي» 
أهمْ الرسائط الممكنة للثقافة الجوانية في العصر الصفوي. وقد كان 
لعدائية الدولة والفقهاء تجاه الأخويات الصرفية المنظمة؛ إضافة إلى 
الاستغراق في التقليد الصوفي القائم على ممارسات مخالفة للررح 
الجوانية؛ أرٌ سلبي في قدرة المرّق على إيصال مُث التصوف كاملةٌ 
لعموم الناس؟". كان الإلهام النظري للمسار الصوفي؛ بل وحتى 
العملي. قائماً على رؤية جوانية. ومن شأن تفخص المقالات النثرية 
لواحد من أهم شبوخ الصوفية؛ الشاه نعمة الله ولي؛ أن يُظهر أن 
المواضيع الني استحرذت على اهتماماته هو ومريديه كانت جوانية 
الطابع إجمالاً؛ ربهذا المعنى فإن النعمة اللهية لا تختلف عن أي من 
الاخويات الصوفية الآأخرى. 

فإذا أخذنا مثلاً مؤلفات الشاه نعمة الله؛ سنرى أن التركيز 
الاساسي منصبٌ على القرآن والسئة كمصادر الإلهام الرئيسة في 
التصوف. إضافة إلى شرح الأحاديث النبوية» يلعب تفسير القرآن أو 








(1) من هذه الممارساث كانت المصارعة بين مختلف المجموعات الصرنبة في عهد الشاه 
عباس؛ الذي كان يشجع هذه في الواقع. انظر: فلسفي١‏ زندكاني شاه عباس 
أولء ج؟ ص88 





ديفا 


آياتٍ منه. مثل «آية النورة الشهيرة”'» دوراً كبيراً. ررغم أنه من طبيعة 
مبايئة تماماً لنثر الشاه نعمة الله وليء فإن المثنوي لجلال الدين 
الرومي هو أيضاً عمل جواني يعتمد كثيراً على الآياث القرآنية 
ريستلهمها. مبدثيء يهتم التفسير الجواني بما تعنيه آية أو كلمة ما 
للإنسان السالك في معرفة النفس والعرفان الإلهي؛ بينما لا يجاوز 
التفسيرٌ البراني الدراسة الوجيزة لحدث تاريخي متعلن بنزول الآية محل 
البحث. في مكنبة مؤلفات الصوفية الجوانية؛ تظهر أيضا شروحٌ على 
مؤلفات شيوخ صوفية آخرين؛ فعلى سبيل المثال: صلف الشاه نعمة 
الله أربعة كتب ندور على فصوص الحكم لابن عربي”", 


يشكل مفهوم الإيمان ولوازمُه أساس الثقافة الجوانية كما تجشدت 
في رسائل الشاه نعمة الله. ويُدرس الإيمان والتوحيد والتوكل بشكل 
مفضل. كما أن هناك تفسيرات ميتافيزيقية لمسائل ك القدر والذات 
الإلهية رأسماء الله وصفاته. في أعمال مؤلّف صوفي نمرذجي كالشاء 
نعمة الله يمكن العثور على شروح حول مشاكل أنطولوجية؛ ومرائب 
الوجود؛ والحضرات الخمس. والأمثال؛ والكوزمولوجياء رالجلقة. 
والتجلي. ومفهوم الإنسان عالمأ أصغر والكون عالماً أكبره والإنسان 
الكامل. ومن الجلي غياب البحوث الفقهية: كما لا يتم بحث ظواهر 
الإسلام إلا عند شرح الدلالات الرمزية للأعمال العبادية مثل الصلاة 
رالصوم. 

أما مفاهيم الصوفية ومصطلحاتهاء فمشروحةٌ بالتفصيل في كتابات 


(1) سورة الترر: الآية 58 
(5) .48 بم ,مدمل يه ووط_. بعممااللا ررم سعزيدوم 


لقف 


الشاه نعمة الله؟ إذ أنه كتب مفالات مستقلة في مفاهيم ومصطلحات 
معينة: مثل معنى الإيمان الحقيقي وسره؛ والتوحيد؛ والفقرء والتوكل. 
وفي أعمال أخرى يشرح المعاني الباطنية لكلمات أمثال الصوني» 
رالتصرذف؛ والرندء والقطب؛ والمعجزة والكرامة والفناء والبقاءء 
والعشق. والإلهام وسواها. إذاً يتضح أنه؛ نظرياًء متى جرى إزاحة 
المظاهر الاحتكارية لدى كل طريقة صوفية بخصوص أسلوبها الفريد 
في التعليم والتبليغ» فإن المبنى الصوفي هو بشكل أساسي جوانيةٌ إلهية 
المركز تتجاوز جميع التحديدات المذهبية والطائفية. ولكن كما رأيناء 
. معاملة الطرق الصوفية المنظمة في إيران الصفوية ع لين ييه 
جوانيتها وإنما بسبب كونها منظمة مما يسبب تهديداً سنياسياً محتملاً - 

وبالثالي فقد مُنْمثْ طاتئها بصفتها أكثر وسائل الثقانة الجوائية تاثيراً. 





أما العرفاء المنفردون ممن لا ارتباطات صوفية رسمية لهم نقد 
كانوا أسعد حظّاء ولم يعن الاضمحلالُ التدريجي للتصوف المنظم في 
إيران الصفوية نهايةٌ الجرائية. ذكل الجوانبين تقريباً ممن دُكروا في 
رياض العلماء كانوا معررفين بولعهم بالنصوف» مع قلة في الحالات 
التي يشار فيها إلى ارتباطات رسمية. كانت الفلسفة رالحكمة هما 
الوسبطبن الجوائيبن الرئيسين: إلى جائب ظهور بعض الجوانبين 
المتفردين بصفة وعاظ أو شعراء. 


من العلماء الذين حاولوا إيصال الثقافة الجوانية إلى العوام كان 
الواعظ عبد الواحد واعظ الجيلائي””. ورغم أن تاريحَي مولده ووفائه 


(1) انظر: الأفتدي. رياض العلماه. ج 7 ص 450-441 للحصول على ترجمته ولائحة 
مؤلفاته. 


يفيفنا 


مجهولان؛ فإن من الواضح من خلال إلماعات في مؤلفاته أنه درس 
على الشيخ الأشهّر البهائي وإنْ كان من غير المعلوم ما إذا كان ند 
درس العلوم العقلية أر النقلية على يديه””. كثابات واعظ الجيلاني 
جوانية الطابع بشكل شبه حصري: مع مباحث عديدة في أصالة النفس 
وسبل تطهيرها وعرفان الله. لكن ما يبرزه بشكل خاص هر أنه كتب 
معظم مؤلفاته بالفارسية؛ وكان أسلوبه سهلاً سلساً أنسبٌ للمثير منه ل 
المدرسة. وقد صئف ما يزيد على خمسين رسالة وكان مجليا ني 
الشعر والنثر". وخلافاً لعظماء الفلاسفة العرفائيين مثل الملا صدراء 
جه الجيلاني نعاليمه إلى عامة الناس الذين كان يعظهم. وربما كان 
أغزرٌ الجوانيين إنتاجاً بالفارسية على امتداد العصر الصفوي؛ غير أنه 
ظل مغموراً عند العلماء الغربيين وإلى حد كبيره عند الإيرانيين. 
في رسالته معراج السماء: يقدّم شرحاً لمصطلحي العلم والعلماء 
بالغ التأثر بالغزالي في إحباء علوم الدين. يرى الجبلاني أن هناك فنات 
ثلاثاً من العلماء: 
من المؤمئين «أهلٌ المعاملة» الذين يعرفون أوامرٌ الله 
ولكن لا يعرفونه؛ ومنهم «أهل العلم الصوري' الذين يعرفرن 
الله ب البراهين العقلية ولكن لا يحفلرن بمعرفة أرامره؟ 
ومنهم :أهل اليقين: وهم أهل العلم الحقيقي بالله 
وأوامرو, 
يحدد الجبلاني تصنيفه بقوله إن أهل المعاملة يشكلرن جمهور 


(1) مدزسء محمد علي ؛ ريصاتة الأدب. طهران؛ 14418-140: ج41 ص 514 
(1) صفاري. أرمقان الأولياء. مشهد. 1415-1458 ج١1‏ ص 18 
(9) من صن الملا 


يفنا 


العلماء المسلمين. ويرى أن ذكرهم لله هو على ألسنتهم وليس في 
فلوبهم. وهم يخشون الخَلْق لا ربُهم» وهم متواضعون في الظاهر 
رليس في سرهم أمام خالقهم. إنهم الفقهاء ورواة الحديث؛ وعلى 
الإنسان الاستعانة بهم بقدر حاجته تماماً. 

أهل العلم الصوري هم الفئة الثانية من العلماء المسلمين؛ وهم 
أقل عددا بكثبر من أهل المعاملة. إنهم الفلاسفة والمتكلمون؛ وإذا ما 
آمنوا فهم يبقونه في قلوبهم وليس على ألسنتهم. يخانون خطا المقل 
لا الذنوب؛ وهم متواضعون لله وليس للناس. على الإنسان الاستعانة 
بهم والاختلاط بهم. ولكن بمقدار. 

أهل العلم الحقيقي هم أفل الفئات عدداً بما لا يقاس. هم يذكررن 
الله بقلوبهم والسنتهم: ويخشون فرور القلب والذنوبٍ الظاهرة. إنهم 
المرسلون والأولياء والمرفاء وصفوة الصوفية؛ وهم المعلمون 
الحقيقيون للمسلمين7", 

يورد الجبلاني ما يزعم أنه حديتٌ نبوي. رفيه أن محمداً أمر 
المسلمين بأن «اسئفتوا العلماء وخالطو! الحكماء وصاحبوا الكبراء2, 
في رأي الجيلاني؛ كلمة العلماء في الحديث تعني الفقهاه الذين 
يُستفتون في مسائل الشريعة؛ وكلمة الحكماء تدل على أهل العلم 
الصوري الذين قد يُعاشرون بمقدار؛ أما الكبراء فهم الأولياء والعرفاء 
وصفوة الصوفية والذين يجب مصاحبتهم قدر الإمكان لأنها تنفع في 
الدنيا والآخرة. 








000 من ص 78 
(5) م شيو صن لق 


ويتابع الجبلاني قائلاً إن شقاوة مجتمعنا عائدةٌ إلى ندرة أهل العلم 
الحقيقي وفائض الجهلاء الذين يظنون أنهم يستطيعون تسمية ألفسهم ب 
الملماء لمجرد علمهم ب المعاملات. ويضيف أنك إذا ما سألت أي 
فقيه عن عدد التكبيرات في الصلاة؛ فإنه سيُمضي اليوم أجمع في 
رواية الأحاديث حول هذه المسألة؛ أما إذا سألته عن المعنى الباطني 
للتكبير» فإنه سيجيبك أن لا وقت لديه ليضيعه”"'. بل إن أكثرهم 
لصوصٌ وكذابون لا يهدفون إلا إلى الشهرة والمنفعة المادية". 

كذلك يعدم الجيلائي نظرة ثاقبة في أساليب التربية الجوانية. في 
أصفهان تلك الأيام» كانت البؤر الرئيسة لنقل الفكر اللابراني هي 
مسجد الشيخ لعلف الله الذي بناه الشاه عباس الأول للشيخ لعلف الله 
الميسي العاملي: وكذلك المدرسة التي تحمل الاسم نفسه. يذكر 
الجبلائي أن العديد من العلماء الحقيقيين درسوا ودرسرا في مدرسة 
الشيخ لطف الله. ومنهم الآقا حسين الخوانساري ورجب علي 
التبريزي. ويذكر الجيلاني أن لطفّ الله سبحانه وفقه عدة مرات للوعظ 
ني جامع الشبخ لطف الله؛ مع أن تدريسه الرئيس كان يجري سراً 
«مثل نبي الله نوح»””'. ويخبرنا الجيلاني عن وجود مجالس مننظمة 
تُعقد في ما يُفترض أنه مساكن النبلاء والعلماء الآخرين! إذ كانت 
مجالس الإخوان تعفد من أجل تعلم الأخلاق والأدب الإسلاميين» 
بينما كانث مجالس المخلصين تُعقد من أجل تعلّم المعرفة 0095ق 
[العرفان]0 ويقينا أنها كانت مهيأة لمن قطعوا شوطأ أطول في الطرين 
(0 مش ص 7 


49 مشي ص قف 
00 مثيه صن م4 


الروحي. يفرط الجيلاني في مدح مشاعر الأخؤة الجتّاشة في هذه 
المجالس: ويرئي لوجوب إخفاء المعرفة الحقيقية ‏ معرفة الله مثل 
«جمال القمر خلف الثقاب»2'0 

وسرعان ما استمال الجبلاني وأمثاله من العلماء مشاعرٌ العامة؛ كما 
استمالوا من شاركهم الرأيّ من أصحاب الموقف الفكري نفسه. أنا 
تراث العرفان المتلخص في «مدرسة أصفهان» التي أسسها المير داماد 
ركان الملا صدرا خبر ممثل لهاء فقد كان متمثلا في كتابات نظرية 
أساساً وموجهة إجمالاً إلى نخبة الطبقة الصغيرة من علماء الإمامية 
رفيعي الثقافة. مثلما سبق. كان المير دامادء وهو صهر الشيخ الكركي 
لابنته؛ توليفيا بمعنى أنه جمع العنصرين الجراني إلهي - المركز 
رالبراني في مؤلفاته. مع كونه مرجعاً في العلوم النغلية٠‏ فقد كان قبل 
كل شيء حكيماً فتح أنقاً جديداً للفلسفة الإسلامية؛ وكان مسؤولاً عن 
الرواج السريع ل الحكمة عبر كتاباته الغزيرة وتدريبه طُلْبةُ كثيرين”". 
كان الحكبم الإلهي الذي يتخرّج من مدرسة المير داماد في أصفهان 
سليلاً فكرياً مباشراً ل الحكماء والفلاسفة المسلمين السابقين» 
كالفارابي وحبدر الآملي ورجب البرسي وإبن تركة وتصير الدين 
الطوسي والسهروردي وابن سينا والغزالي و[محبي الدين] ابن العربي. 

تابع الملا صدرا الشيرازي؛ وهر أشهر تلاميذ المير داماد؛ 
محاولات أسثاذه لدمج آراء ابن سينا والسهروردي في إطارٍ مرجع 








() ماش ص فى 

(1) حول المير داماد ومدرسة أصفهانء انظر؛ 
«م«واسدلا علا موجماء ل جا اللمصدة جتلاعة مموتاست مدو داوم" بمتطامع ررحمقط 
.331-78 بوم ,(856ا ,سمسميوه). 


لهف 


إثني عشري إلهي ‏ المركزة ولكنه شطح بعيدا عندما وضع توليفة لكل 
المقاربات الفكرية الكبرى لحوالي ألف عام من الحياة الفكرية 
الإسلامية قبله: في الحكمة المتمالية للملا صدراء حصل الاتحاد 
والتداهم بين المشائين والإشراقبين والنبي والأئمة والصوفية. والأهم 
من ذلك كله؛ فإن الملا صدرا أعاد التأكيد على أهمية الغايات 
الجوانية المباشرة في دراسة الفلسفة ‏ ومن هنا أثى مصطلح العرفان أي 
الفلسفة الغنوصية 62093؛ كما شدّد على خلوص النية وعلى الثوجه 
ونور الإيمان في دراسة الفلسفة التي رأى أنها وحدها كانية لبلوغ 
اليقين الحدسي #الانناام! والاستحواذ المباشر على الحقيقة. بالنسبة 
للملا صدراء فإن هذا هو المقصود ب الحكمة. يديت الملا صدرا 
أولئك الذين يستخدمون الفلسفة لما عدا الأغراض محض الجرانية» 
وذلك من أجل إرضاء شهواتهم المادية والحصول على المال 
رالشهرة؛ حبث يؤولون إلى فلسفة عقيمة مترعة بالشكوك والظئرن» 
ربعيدة عن الهدف المنشود. وهو معرفة الله ومصيرٍ الإنسان”''. إن 
معرلة الله هي الهدف الكلي للفلسفة عند الملا صدراء والفلسفة هي 
تاج جميع المعارف. 


أهم من كل النموت التي تسبي مان الملا صدراء سواء أكان 
فيلسوفاً ام حكيماًء صوفياً أم مت متكلماًء نهو كان قبل كل شيء جوانياً 
أ بذلك؛ كرس نفسه ل العرفان بشكل شبه حصري كما ظل 





شر 





(1) على سبيل المثال؛ انتقص صدرا ابن سينا لممارسته الطب واحترافه إباه رغم مقدرته على 
ما اعثبره صدرا أسمى القثرن» [أي] انظ 
الشيرازي» صدر الدين: الأسفار الأربعة؛ تحقيق محمد رضا المظفر: طهران. 1988/ 
ج14 ص 114 





كفنا 


ساكتاً تقريباً عن مسألة الفرائض والطقوس الشرعية المحددة؛ وعن 
مسألة المبنى المقبول لتفسير القرآن والأحاديث. يرتكز فهمه للقرآن 
والسنة بشكل كببر على التفسيرات المجملة في كتب [محبي الدين] 
ابن العربي رغم أن الملا صدرا لا يشير في أي موضع إلى ارتباط 
صرفي رسمي من أي نوع. وإجمالاً؛ تنحصر اختياراته من أقوال الأئمة 
الإئني عشر في التعاليم المتعمقة والجرانية للإمام علي والإمام جعفر 
الصادق. يُشابه مرق 58 من التشيع الإمامي موقفي الآملي وابن 
أبي جمهور في أنه رأى إلى الأئمة كوسائط للجوانية إلهية ‏ المركز 
وليس كموضوعات للجوانية إمامية ‏ المركز. كما أن فهمه لحقيقة 
الأئمة ومسألني الإمامة والولاية يبعده عن الفهم الشعبي الشائع بين 
أكثر علماء الإمامية؛: أي الفقهاء ؛ وتنحر جميع مؤلفات الملا صدرا 
إلى مساءلة عميفة للبديهيات الاعتقادية الشعبية مثل معنى «معرفة" 
الأئمة؛ كما يظهر من كتابه الحكمة المرشبة”". إن إيمانه ب العرفان 
غايةٌ حقيقيةٌ به للعلوم جمعاء؛ وقلة احترامه للعلوم النقلية كمطلب 
دراسي. إضافة إلى اختياره لكثاب ومفكرين ١مشبوهين»‏ فكرياً 
كملهمين للافكار المبسرطة في مؤلفاته - كل هذا جر عليه البغضاء 
والشئآن من فقهاء عصره؛ إلى حد انه أمضى جزءا من حياته ني 
المنفى”". ودراستنا هذه أضيق نطاقاً من أن تشمل بحأ في أعماله 


0 انظر 
رقم ملام هذا نا «مااعيفه مهل مه بمجمعة7 عط أو سصفحاا1 1 بعأومم اط مملفم لا مهل 
ومنامم ب3 امعم والمفعوه ,(!198 بمداظ انمتا ممنممصارظ) مدق ال زه 

(؟) من أجل تفاصيل عن حياة الملا صدراء انظر 
بمعي6) واوودمم13 اامفصعه :1 عاط فعه تتوملطة جافاك فق ,مداه وامموماط ممق 
2 مودق الم اممو ,(1975 


وفلسفته مع أن عرضا موجزا لكتابه الفارسي الوحيد؛ سه اصل 
(الأصول الثلاثة)؛ قد يكون متعلقاً مباشرة بمسألة البرائبة وتعريف 
مصطلح العلم. 

على صعيدٍ ماء فإن سه أصل هر مقاربة حكمية ل«ملم النفس" 
الذي يعتبره الملا صدرا «مفتاح العلوم جمعاء. في أربعة عشر بابأء 
برسم صدرا المسار الواجب اتباعه على الفرد من أجل معرفة حقيقة نفسه 
وتصفينها لبلوغ الهدف النهائي؛ وهو معرفة الله وملائكته وكتبه ورسله 
واليوم الآخر. كما يصف صدرا العقبات ‏ أمراض النفس ‏ التي من المرجح 
أن يواجهها السالك في رحلته. ولكن على صعيد آخرء بشكل سه أصل 
هجوماً حادا ‏ وفي غالب الأحيان عنيفاً ‏ على البرائيين وتعاليمهم؟ 
وبذا فهو [الهجوم] واحدٌ من الاصرح والأضرى في بابه؛ وربما لا 
يفوقه إلا إحياء علوم الدين للغزالي» الذي يشبهه في بعض أقسامه. 

تشير كتابة الملا صدرا ل سه أصل بالفارسية إلى أنه قُضَدَ إلى 
جعله مفروءأ من أوسع جمهور ممكن وأكثره تنرعاً في اهتماماته 
المعرفية؛ ويبدو أن الكتاب موجه إلى ما يُفترض أنها أكبر مجمرعة 
من القراء المحتملين: الففهاءٍ الإماميين القشريين وغيرٍ المثقفين نسبيأء 
والذين كانوا ينظرون إلى التراث الذي كان صدرا مشتغلاً به على أنه 
غير ذي قيمة في ذاتهء بل هرطفي ومعادٍ للإسلام. إن العدالية التي 
أثارنها الرسالة في صفوف البرانيين تنعكس في أنها قد جرى تجاهلها 
في جميع فواميس التراجم التي نغطي حيوات العلماء الصفويين 
ومؤلفاتهم؛ ولم يرد ذكر لها إلا في واحد منها'"". وما من ريب في 











(1) لا تذكر سه أصل في أي من روضات الجنات؛ ربحانة الأدب؛ قصص الملماء؛ رياض» 


لضفا 


أن صدرا قد ركب مركباً شديد الوعورة عندما كتب هجوما بهذه الحدة 
ضد جماعة البرائيين» [أي] ضد جمهور علماء عصره: تبدو سه أصل 
دفقاً حار من المشاعر الشخصية» ومن القلق على تويجو ما - التوججه 
الجواني ‏ الذي كان إبان حكم الشاه عباس الأول يواجه خطر المحر 
والإلغاء من قبل فوى 1 #لفد وى أران الصبر»: يكتب صدرا في 


المقدمة: «ويجب أن أفصِحٌ الآن»0". 





تركر التفادات صدرا القاسبة ضد البرانيين: والمحبوكة في ثنايا 
وصفه للطريق الذي ينبغي على الإنسان اتباعه لمعرفة النفس والله؛ 
على المفهرمين التوأمين: الإيمان/ الإسلام. والعلم. رهو يرى أن هناك 
بون شاسعاً بين الإسلام الذي ينطئ به اللسان والإيمان الذي يعتقده 
القلب. إن إعلان المره نفشه مسلماً لا يعني بالضرورة أنه مؤمن بأسس 
الإسلام؛ رغم أنه قد يكون مواظباً في الظاهر على أداء الأعمال 
الظاهرية المفروضة على المسلم'”. المؤمن الحقيقي هو عارفٌ في 
العمن بالله وملائكته ورسله وكتبه وأنبيائه واليرم الآخر'”. ويشير 
صدرا إلى أن نوع الإسلام المتبّع عبر التقاليد والوراثة إنما هو حائل 
ببن الفرد والإيمان الحقيقي”؟. إن الإيمان الحقيقي الذي يفول صدرا 


“الملماء؛ آمل الآمل. ومستدرك الوسائل؟ ولا يرد ذكرها إلا في روضة الصفاء. انظر: 
هدايث. رضا قلي خان: ملحفاث روضة الصفاء. طهران. 1884/1884. ج4 ص 
ا 

)١(‏ الشيرازي صدر الدين محمد بن إبراهيم: رسالة سه أصل؛ طهران. انتشاراث مولي 
القشل ص 17, 
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كيف 


إن اسمّه الولاية ني الاصطلاح الصوفيء لا يمكن أن يدخل قلباً لم 
يقم بإصلاح ذاته وتطع جميع روابطه بهذا العالم”". المعرفة 
السطحية؛ والإقرار اللفظي بالإسلام» والصلوات التي تؤدى من قبيل 
العادة؛ والصوم والحج النانجان عن غلبة العادات؛ كلها أمور تخي 
تعلقاً عميقاً بالعالم. وهي مُجْلَةُ بالإيمان وبالنجاة في الآخرة'”"'. ويرى 
صدرا أن الإيمان بالآخرة هو أحد أعظم أصول الدين. غير أن الفليلين 
يستطيعون بناء إيمانهم بالآخرة على أدلة قاطعة؛ بل إن أكثر الناس 
بؤمئون بالآخرة كإحدى المسموعات» وبالتالي يفضلون التقليد عوضا 
عن استعمال مواهبهم العقلية ليثبتوا لأنفنسهم جوازٌ البعث. ويقول إن 
ابن سيناء الذي يدعوه الجميع «معلم الفلسفة الإسلامية»: هر من 
أولئك الأشخاص الذين كان إيمانهم بالآخرة الما على التقليد””". 
خلافاً للإيمان القائم على التقليد؛ فإن الإيمان الحقيقي بالله والآخرة 
لا يمكن بلوغه إلا ب معرفة النفس» وهي [معرفة النفس] مفتاح العلرم 
جمعاء''". يعتبر صدرا معرفة النفس جزءاً من علم التوحيد؛ والذي 
يكتب عنه قائلاً: 


إن الناس في هذا العصر لا يعرفون شيثاً عن علم 
الترحيد أ العلم الإلهي» وفي حياني كلها لم ألتن شخصاً 
عنده هذا العلم. وبالنسبة لمعرفة النفس؛ فإن العلماء 
00 من ص 1121318 
0 مني صن الال 


00 مانن صن كك 
(4) مالنو صن لكل 


لضفا 


مجردون منها تمامآء فضلاً عن العوام. وأكثرهم لا يؤمن إلا 
بأشياء من المحسوسات0". 


وبقول صدرا إن كل من يفشل في بلوغ العلم لن يعرف الله0". 
علارة على ذلك؛ فإن كل الأعمال لا أساس لها ولا قيمة دون معرفة 
النفس”". إن العلم الحقيقي هو ذاك المكتسب عبر المكاشفات؛ وليس 
ذلك المتعلق ب المعاملات أو بفروع المعرفة الأخرى”'2؛ فالمعرفة 
الحقيقية المفترضة في القرآن. والتي كانت في حوزة الرسول 
رصحابته؛ لم تكن الفقه أو الكلام أو الفلك أو الفلسفة. المعرفة 
الحقيقية - معرفة النفس والله ‏ مشتقة من التفكر في بطون الفرآن 
والحديث» وليس من الدراسة الشكلية المفصلة ل الظواهر, 


متابعة لفكرة التفسير السطحي للقرآن؛ يذكر صدرا الآبة التي 
نُستعمل أبضأ كأساس للحكم الفقهي القائل إن كل من هو غير طاهر 
لا يح له مسل القرآن. يشدد صدرا على أن الطهارة نتصف حالة القلب 
وليس الجسد؛ ومن الواضح أن أولئك الذين اشتغلوا ب العلوم الرسمية 
كالفقه ليسوا بحاجة للطهارة الطقسية كي يدرسوا تلك العلرم. ويُلحظ 
ساخراً أن تلك العلوم ألصى بالطموح الشخصي والرغبات الدئيوية منها 
بطهارة القلب والنية". كما يقتبس الآية القرآنية الآئفة الذكر التي ننص 
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ينين 


على أنه «إنما بخشى الله من عباده العلمائ» ويعلق قائلاً إن العلم 
الذي يلهم خشية الله هو يقيئاً ليس الفقه"). 
بعد إيضاح معنى الإيمان والتفريق الواجب إقامته بينه وبين 
الإسلام؛ وبعد أن برهن على أن العلم المشار إليه في القرآن هر معرفة 
النفس التي نقود إلى علم التوحيدء يلتفت صدرا إلى أنصار البرانية: 
إن بعضا من الذين يبدو عليهم العلم لكنهم في الحقيقة 
أشرار وفاسدون؛ وبعضا من المتكلمين الخالين من المنطق 
السليم والخارجين عن دائرة الاستقامة والنجاة؛ أولئك الذين 
يتبعون المتشرهة غير أنهم لا بعرفون شيئاً عن قانون العبردية 
لله؛ والذين ضلوا عن طريق الإيمان ب المبدأ رالمعاد. قد 
ربطوا حبل التقليد الأعمى حول أعناقهم وجملوا ذَمْ 
الدراويش شعاراً لهم" 
ويقول صدرا إن العديدين من الذين يعزون العلم والمعرفة إلى 
أنفسهم هم غير مدركين لحقائق النفس وأحوالها وأمراضها. إن السنتهم 
تؤمن بالآخرة؛ ولكنهم درما في خدمة النفس والدنيا ونزواتهم 
الخاصة””. أكثرهم ينظر إلى الآخرة كما ينظر إلى الدنيا؛ وبالئالي 
التي يؤدونها غير ذات معنى؛ والتحقيقات الفقهية 
اللامتناهية التي يجرونها في أعمال العبادة هذه تفوق الأعمال نفسها في 
انعدام معناها. وبالنتيجة؛ فإن عبادتهم لا تزيد عن كرنها عبادة 
للنفس”). لقد جعلوا سكنى هذا العالم قبلهُ لهم وأبوابٌ الملوك 











إرنرنا 


والسلاطين محاريبهم يتوجهون نحوها بالتضرع والأمل في رزقهم 
اليومي'". إنهم بمضون رقتهم في محادثة أصحاب القلوب الميئة 
والطبائع الشريرة. مخاطباً المحذثين بشكل خاصء يقول صدرا إن 
العلم الحقيقي الذي يمكن المره من فهم حقائق الإيمان هو ملم 
المكاشفة؛ ثم ينوجه إليهم سائلاً: 
لماذا تنكرون هذا (أي المكاشفة)؟ لماذا تقولون إنه سهلٌ 
أو غبر ذي جدرى؟ ولماذا تولون أهمية عظيمة لعلوم بمكن 
إتقانها في ستة أشهرء وتدعون حائزي هذه العلرم «علماء 
الدين»؟ إِنْ كانت المعرفة الحقيقية هي تلك التي تملكونها؛ 
والتي لا يمكن تعلمها إلا عبر الأحاديث ومن الأسائلة» 
فلماذا حرم اللهُ؛ في آيات عدة من القرآن؛ التقليدٌ الأعمى 
للآخرين في مسائل الإيمان وفي أصول الدين؟9؟ 
وفقاً لصدراء فإن أكثر البرانيين يعانون من أمراض النفس. إذا أقروا 
بهذه الأمراض واعترفوا بأن إيمانهم وعملهم باطلان؛ عندها نقط 
يمكن لهم أن يساعدوا أنفسّهم. غير أنه من الصعب عليهم الإفرار 
بنقاط ضعفهم؛ ذاك أنهم «قد أمضوا زمناً يدرسون وينسخون تعاليم 
المعلمين القدامى ويحفظون كلماتهم. ..وقد صاروا مفتونين بالمديح 
الذي تغدقه عليهم العامة. وبالإطراء الذي يكبله الحمقى لهم:0",. 
إن علم المعاملاث يجب أن يكون مقصوراً على الحاجة؛ يقرل 
صدراء وني الوقت عينه فإن فرط التعلم ‏ كما هو حال الفقهاء ‏ 
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صن لطدل 


اننا 


عندما لا يكون هذا العلم مطلوباً هو عبءٌ في الآخرة. ليس فقط هو 
هدرٌ للوقت؛ ولكنه يجلب غروراً لا حذ له؛ إذ إن كل أنواع التعاسة 
التي أصابت الناس سببُها غرور طلبة علم الظاهر والأعمالٍ درن 
الإيمان. ني نهاية المطاف؛ لم يُقعل الأئمة الأطهار بالخناجر أو 
بالسم؛ بل بالحسرة التي بها لهم العلماء الزائفون. 


ويمضي صدرا في توبيخ البرانيين على انقيادهم لرغبات الأغنياء 
والأقوباء؛ وعلى استثمارهم إعجات المؤمنين الجاهلين لمجرد 
الوصرل إلى الشهرة والثروة والمجد الدنيوي”". إحدى نتائج غرورهم 
الإبليسي والوساوس الماكرة لأنفسهم الشهرانية هي أن أكثر البرانيين - 
خاصة المتكلمين ‏ يعتمدون على قواهم الاستدلالية الفاسدة وعلى 
أحاديث موضوعة ومكذوية'". عبر إقامة تعاليمهم على النقل البحت» 
يهدف المتكلمون إلى تصحيح قوانين الله وإكمالها من دون أساس 
العرفان. وبالاعتماد الخالص على الحراس الئي هي محدودة وناقصة. 
كثيرون هم المتكلمون الذين يتجادلون في ذات الله وصفاته وأسماله؛ 
رمع ذلك بصفرنه بأسلوب يؤديء فيما لو استُعملت الكلمات ذائها 
لوصف سيّاف البلدة؛ إلى إلحاق العار به. من غير الممكن تسمية أكثر 
البرانيين بشراً: ناهيك عن تسميتهم رجال علم؛ ذاك أن الإيمان 
بالآخرة مشروط بمعرفة النفس؛ وبما أن معظم هؤلاء المسمْين علماء 
محرومون من هذه المعرفة. فيمكن القول إن غالب العلماء الزائفين لا 
يفضلون الكفار إلا يسيرا/. 
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نارفا 


هكذا كان طعن الملا صدرا في قوة كانت تُعتبر مهيمئة على الحياة 
الاجتماعية - الدينية للشعب الإيراني: سواء المثقفون وغير المثقفين» 

في العصر الصفري الوسيط. ويتساءل المرء عما إذا كان موقفه المعادي 
للبرانية» وليس ميله الفلسفي» هو ما وضع هذا العدد الكبير من 
البرانيين في مواجهته في السئوات اللاحقة. ومهما تكن القضية. تظل 
سه أصل الوثيقة الأكثرٌ إدائةً التي كتبها إمامي مجاهرٌ بإماميئه ضد 
غالبية مشاركيه في الدين. 


عهدا الشاه صفي والشاه عباس الثاني 

في رسالته الهمم الثوافب. يشير الشيخ علي الفرهاني؛ الذي سبق 
ذِكْرُ رسالته في نحريم التنباك؛ بامتعاض واضح إلى أن الشاه صفي 
(1719 -11437) لم يكن متحمساً لنشر مذهب الإمامية؛ كما أنه لم 
يكتف بعدم إقامة علاقات ودبة حميمة مع فقهاء الإمامبة وإنما كان 
متهاوناً أحباناً تجاه التسنن””. ومن مظاهر تسامح الشاه صفي الجديرة 
بالذكر هو طلبه ترجمة إحياء علوم الدين للغزالي إلى الفارسية؛ وقد 
اعترض الففهاء في حينه وطالبوا بإجراءات قمعية ضد السنة فَرْنْضٌ 
الشاه ذلك'". وكان واضحاً على كل المستويات أن الرباح بدات تميل 
في عهد الشاه صفي نحو اللابرانية التي بلغت ذروتها في عهد الشاه 
عباس الثاني 15845 01553. 


ببدر أن السبب الارأس في رعاية الشاه عباس الثاني للعلما. 


(1) الفرهائي العلغائي: الهمم الثواقب. طهران مكتبة مدرسة سبه سالاره مخطرطة رقم 
اما 
(5) م. ن.ء الفصل الخامس, 


لفن 


اللابرانيين ني عصره هو لامبالاته بظواهر الإسلام ‏ فقد كان دائم 
السكر بحسب أحد مؤرخي عصره”” ‏ وليس ميلا شخصيا متأصلاً 
فيه نحو التوجه اللابراني في ذاته. كما أن رغبته في مساعدة 
اللابرانيين مجسدة في اختياره للسيد حسين بن رفيع الدين محمد 
خليفة سلطان؛ المعروف أيضاً بسلطان العلماء: وزيراً له في عام 
٠همة؛ ‏ 001747. كان السيد حسين (ت. 77١1ه/50‏ - 
00 توليفيا حاول أن يؤكد على العنصر العرفاني في أحاديث 
الأئمة الإثني عشرء وكان وزيرأ للشاه عباس الأول والشاء صفي. 
وقد لفيّ تعيبنه في منصب الوزير من قبل الشاه عباس الثاني معارضة 
عنيفة من الميرزا قاضي. شيخ الإسلام في أصفهان. والذي عزله 
الشاه عقب ذلك”". هذه الحادثة دلت على ندهور كبير في ثفرذ 
الفقهاء البرانيين: ومن المثير للاهتمام مقارنئُها بعزل الشاه طهماسب 
للمير فياث الدين منصور الدشتكي الشيرازي قبل ذلك بقرن من 
الزمان؛ ودراسةٌ المدى الذي بلغه اتقلابٌُ المصائر بين البرانيين 
واللابرانيين. 

كانت مجمرعة اللابرانيين المستقلين والصوفيين من غير أتباع 
الطرق؛ وهي المجموعة التي شملها الشاه عباس الثاني والسيد حسين 
برعايتهما؛ مجمرعةٌ لامعة ضِمْت محمد تفي المجلسي وعبد الرزاق 
اللاهيجي ومحمد باقر السبزواري ورجب علي التبريزي والآقا حسبن 
الخوانساري والملا محسن الفيض الكاشاني؛ وهم شخصيات تغطي 
(1) الأفندي. رياض العلماه. ج ؟ صن 87. 
() شاملرء ولي فلي : قصص الخاقائي. المكتبة البريطالية:ء مخطرطة رقم 1795: صس؟9. 


وفيا 


جميع أطياف اللابرانية الإمامية. كان محمد تقسي المجلسي 
(ت. ٠7١1ه/ 04‏ 15730م): والدُ محمد باقرء متبعاً للطريقة 
2 

الذهبية؛ ويقال إن الشاه عباس الثاني كان يجله جدأً وطلب إليه كتابة 
شرح على من لا يحضره الفقيه لابن بابويه''". وقد بيْن عبد الرزاق 
اللاهيجي (ت. الومل اال وهو تلميذ الملا صدرا 
وصهره لابنته. في كتابه الفارسي كوهر مرادء مبادئ الإمامة عند 
الإمامية في إطار من الفلسفة العرفانية التي تهيمن عليها معرفةٌ النفس 
ومعرفة الله”. كما صئف محمد باقر السبزواري (ت. 94١1ه/‏ 11 - 
0١7‏ كتباً في الفقه وشروحاً على مباحث فلسفية: وكان قريباً من 
التوليف على طريقة الشيخ البهائي'". أما رجب علي التبريزي» 
العارف رالفيلسوف المتنشك؛ فقد زاره الشاه عباس الثاني في مئاسبات 
عدة؛ ويروى أنه أظهر عظيم الإجلال له”'". كذلك صئف الآفا حسين 
الخوانساري (ت. 48١٠ه/ 67‏ 11417م)؛ وهو توليفي آخرء رسائل 
ني الفقه والفلسفة؛ وكان درس العلوم النقلية على محمد تفي 
المجلسي والعلوم العقلية على المير فندرسكي (ث. ١6١1ه/ 4١0‏ ل 
1م) الناسك والفبلسوف الصوفي الشهير”*. 


غير أن الملا محسن الفيض الكاشاني هو من نال حصة الأسد من 
العطايا والاهتمام الملكيين؛ حيث أُمَرْ الشاه عباس الثاني طبيبّه الخاص ٠‏ 


(1) اراجع حياة محمد تقي وأعماله بشمول أكبر في الفصل الرابع. 
(1) الأفندي؛ رياض الملماء. بج © ص 116-114 
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ينا 


حكيم كوجك ‏ وهو نفسه فيلسوف قدير- ببناء زاوية صوفية للكاشاني في 
أصفهان. كان الكاشاني: وهو أيضاً تلميذ الملا صدرا وصهره؛ قادراً على 
كتابة الرسائل ني الفقه كما في الفلسغة: مع أنه من الواضح أين كانت 
أولوياته””. في رسالة رفع الفتئة: يميز الكاشاني بوضوح بين نوعين 
من العلم: علم الظاهر وعلم الباطن؛ فالأول يدل على معرفة الشريعة 
والثاني على معرفة الحقيقة. يرى الكاشاني أن الثاني هر العلم الحفيقي 
أو الحكمة؛ الذي منه يُستخرج العلم الحق ب المبدأ والمعاد. ويهاجم 
الفقهاء الذين يتهمهم بالسعي إلى السلطة والشهرة؛ رالذين تعذهم 
العامة علماء بيئما هم جهلاه حقيقة”"". وبروح أخبارية أصيلة؛ يندد ب 
الفقهاء الأرئوذكسيين بسبب محارلتهم نرضٌ النهي عن المنكر على 
شعب لم يكن يفهم فكرة الإيمان والتسليم'”. ففي رأبه أن من 
الواجب فهم الشريعة المقدسة ‏ [أي] أوامر النبي والائمة ‏ مباشرةٌ عبر 
الاسنعانة بالله درن توسط الفقهاء الذين نشكل ممارستهم ل الإجتهاد 
رتغاضيهم عن .التقليد تزييفاً ل الشريعة"". 

وقد بلغت العلاقة بين الكاشائي والشاه عباس الثائي - الذي أكسبته 
رعايئه للابرائيين لقب «الشاه محب الدراويش: ‏ مبلغاً جعل الكاشاني 
بستخف بأوامر الشاه وطلبائه دون أدنى وجل من السخط والعقاب 
الملكيين. ففي سئة 76١٠ه/‏ 04 1596م: كتب الشاه إلى الكاشاني 








() متشرج وص نمامكماء 

(1) الفيض الكاشائي: الملا مبمسن: رقع الفثنة: طهران؛ كتابخاته مركزي دانشكاه طهران» 
المخطوطة رقم 77:7 صن ١+لا.‏ 

() دانش بزوه؛ م.ات.: تداوري ميان بارسا ودانشمند في نشريه داتشكاد أدبيات تبريز» 
المجلد 4 1488/1681 صن 158-159 

(4) الفيض الكاشائي, الملا محسن: آثين شاهي؛ شيراز 1445-1441 ص 0. 





كينا 


بأمره بالذهاب إلى أصفهان وإقامة صلاة الجمعة هناك. وقد تأخخر 
الكاشائي: الذي كان حينها مقيما في كاشانء أشهرأ عدة للإجابة؛ ثم 
أجاب بأنه يفضل البقاء في بلدته رإقامة الصلاة مع أهلهاء وأن 
المجيء إلى أصفهان «متعارض مع رغبتي في السكيئة والاعتزال:20, 
جلي هو أيضاً نأي الشاه عباس بنفسه عن عامة فقهاء الإمامية» 
وذلك في رعايته ل الفقبه والمتكلم الأخباري البارزء خليل بن غازي 
القزويئي (ت. 178/1١84‏ 1714م): المعروف أيضاً ب برهان 
العلماء. إلى كرنه تلميذا للشيخ البهائي والمير داماد. كان القزويني 
مديراً للمقام المقدس في الري وأستاذا فيه قبل أن ينتقل إلى مكة ثم 
يستقر أخبراً في فزوين. في عام 74١٠ه/‏ 57 1181م؛ دعا الشاه 
عباس الثاني جميع علماء قزوين البارزين إلى مأدبة باذخة واخثار 
الفزويني لكتابة شرح فارسي على الكافي للكلبني. وسرعان ما قابل 
الفزريني البادرة الملكية بإخطار الشاه أن مُلْكَه قد أخبر عنه ني 
الأحاديث كإحدى بشائر ظهور الإمام9". غير أن القزريني لم يكنف 
بمعارضة الحكمة والتنصوف؛ بل تعداها إلى التنديد بنوجيهات الاطباء 
والفلكيين مؤكداً أن كل العلم الحقيفي إنما يجب أن يستفى من 
أحاديث الأثمة كتلك التي في الكافي: وهي صحيحةٌ برئتها ويجب 
إتباعها دون نرده'". كما أن طبيبي الشاه عباس الثاني الخاصين 
الأقربتين» الأخوين محمد حسين ومحمد سعيد القمي؛ كانا فيلسرفين 
عرفانيين ومنصوفين من المدرسة الأخبارية. 
(1) دائش بره فهرست؛ ج7 ص 5158 
(1) م. ننه ص 11788-15817 رياض العلماف ج ؟ ص 553-951 
(5) دائش بزوه؛ فهرسث؛ اج ص 3758, 
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إذاً أحاط الشاه عباس الثاني نفسه بمجموعة من العلماء ممن كانت 
توجهانهم الدينية متبوذةٌ لدى فقهاء الإمامية الأرئوذكسيين؛ ليس فقط 
لتفضيلهم الفلسفة والحكمة على الفقه: ولكن بسبب' المذهب 
الأخباري للعديد منهم. هذا الخليط من اللابرانية والفقه الأخباري 
والرعابة الملكبة هذد بنقويض صرح البرانية الإمامية الأرئوذكسية؛ 
وبتوجيه رصاصة الرحمة إلى مبدأي الاجتهاه والتقليد اليانعين» وبذا 
يُغيْر وجة مذهب الإمامية في إيران إلى الأبد. ما كان الفقهاء الإمامبون 
بحاجة إليه هو رمز كاريزمي ‏ ربما كركي آخر ‏ وشاءٌ سلس القياه ذو 
ميل براني, إبان ما يُفترض أنهم رأوه حكماً أسود للشاه عباس الثاني» 
قليلٌ منهم ربما عرفا أنهم قريياً ما ينالون ما يبنغون. 
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الفصل الرايع 


العلامة المجلسي: 
البزاني الأمثل 


يننا 


المدخل 

تدل ندرة المصادر حول حياة محمد بافر المجلسي وعصره على 
أنه لم يُكتب قط سيرة نامة وموضوعية للرجل؛ وأكثر الروايات تفصيلاً 
هي تلك الواردة في الفيضص القدسي الذي كتبه حسين بن محمد نقي 
النوري الطبرسي عام 001484. ورغم أن هذا الكتاب يحوي الكثير 
من المعلومات القيمة عن أجداد المجلسي رأسائذته وثلاميذه 
ومؤلفاته؛ فإنه يتضمن القليل الشحيح عن الرجل نفسه؛ ومثلما هو 
مترقع ٠‏ ينصب الإهتمام على أهمية المجلسي في تاريخ الفكر الإمامي. 
وينطبق الكلام ذاته على ترجمة المجلسي في مجاميع الرجال مثل 
لولؤة البحرين وروضات الجنات. 

يبدو أن الفيض القدسي هر شبه ترجمة حرفية لمرآة الأحوال؛ وهو 
عمل سابق مكثوب سنة 17514ه/ ٠4‏ 1806م على يد الآقا أحمد 
إلكرمانشاهي وهو من أحفاد المجلسي؛ وهكذا يتضح أن أكثر سِبَرٍ 
المجلسي المعاصرة عائدة إلى المصدر ذاته”". في مؤلفات أخرى 





(1) نظهر ترجمة المجلسي. الفيض القدسي؛ كاملةً في الجزء ٠١7‏ من البحارء وهنا سوف 
نشير إليها بكلمة الفيض فحسب. 

(1) الكرمانشاهي البهبهائي: آنا أحمد: مرآة الأحوال جهان ثامه؛ لندن المكتبة البريطائية., 
المخطوطة الفارسية رقم 54,085 


دنا 


يمكن العثور على إلماعات حول المجلسي؛ وأحياناً على تعليقات 
مهمة ونوادر مفيدة عنه لا تظهر في الأعمال الآنفة الذكرء لكنها عادة 
ما ترد دون ذكر مصدرها الأصلي. هذه المعلومات مبعثرة ومن المعتاد 
مصادفتها. وإن عملاً موسوعياً مثل الفهرسث لمحمد 
مثالاً لا حصراًء بحوي العديد من شذرات المعلومات هذه 

نادرة هي موارد الانفاق بين مناصري المجلسي ومنتقديه في ما 
بختص بحياته وأعماله. لكنهم يسلمون بشهرته وأهميته وأرثوذكسيته 
في السياق الإمامي؛ علاوة على غزارة نتاجه. يرى مناصروء أنه #وحيد 
عصره وفريد دهره:0؟؛ وخاتم المجتهدين”؟ ومجدد الإسلام الذي 
بعثه الله على رأس المئة الحادية عشرة من الهجرة. وبذا فهو وريث 
النبي محمد الذي أخبر عنه عندما أنبأ أمته بأن «مجدداً» سيثلوه على 
رأس كل مئة س9 

كثبرة هي الانتقادات على المجلسي. ومعظمها حادُ مرير. لقد 
رصفه خصومه بالمتعصب المتشددء وتاهر الأقليات بلا هوادة» 
والدجال الانتهازي المحتال؛ ومحرّف الأحاديث لدعم الدولة الظالمة» 
والمسؤول الأول عن سقوط الدرلة الصفوية وما تلاها من فوضى 
عقب الغزو الأفغائي*, 











(1) جرى استعمال الفهرست لدانش يزوه بشكل مكثف في الفصلين الثالث والرابع من هذا 
الكتاب. 

(1) القيضل. ص 4. 

(7) الأردبيلي» محمد بن علي : جامع الرولة: قم. 1988/1987. ج؟ ص78 

(4) المهدري. مصلح الدين: تذكرة القبور يا دائش مندان ويزركان اصفهان. أصفهانء 

للخل ص ككل 

(4) انظرة 
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إجمالاًء يهتم مننفدو المجلسي بما يبدو أنه أفعاله لا أقواله. وقد 
تعمّدنا استعمال كلمة «يبدر» لأن منتقدي المجلسي من الناحية 
الاجتماعية السياسية قد اعتمدوا في ذلك على فمعه المزعوم للأقليات 
الدينية: وعلى كون ترويجه لمفاهيم خرافية ودينية متعصبة بائدة سيباً 
السقوط الدولة الصفرية؛ وهم بذلك إنما أقاموا انتقادائهم له غير 
عامدين ‏ على سوه نفسير للحقائق التاريخية. أوضحٌ الأمثلة على ذلك 
هو منصب الملا باشي ونسبة هذا اللقب ‏ خطأ - للمجلسي من قبل 
فلاديمير مينورسكي 341006069 :9124151 المترجم والمحقق لنْبتٍ 
الإدارة الصفرية المجهولٍ كاتبه نذكرة الملوك: الذي سنذكر المزيد عنه 
لاحتا”'. يكفي هنا الفول إن ما من أحد دَرَسَ المجلسي من ناحية 
الأيديولرجية الدينية والمسلكية الدينية القويمة إهه:م0::0: خاصة في 
سياق ثنائية الجواني/ البراني. حنى إن سعيد أرجمند؛ الذي ربما هو 
أرضح الباحثين المعاصرين إظهارا لأثر كتابات المجلسي دينيأء يخطئ 
التفدير عندما يشير إلى أن تشيع المجلسي هو التشيع الحق 
م 

نُظلهِر المادة القليلة المتوفرة أن المترجمين للمجلسي قد ركزوا 
اهتمامهم بشكل شبه حصري على نتاجه الفكري العريض: وبخاضة 
المجموعة الهائلة للأحاديث الإمامية المسماة بحار الأنوار. بالنسبة 





0 ,وم ,4 أدب ,(1930 بقانك بعهفطصمت) ملدعظ إن رممنمالط برجد معنلا ا موقا .80 
#«ماهل مط اس برممدرط اسلعك مط [ه الم ه73 باتمطاعما عممممسها :4053-4 ,366 
70-2 بوم ,(ق93ا ,الك جعوف اسه ) مندجم زه «مانعصنمء9. 
(1) «ماله«ماطجفا فامميد5 0 أصصعفا 4 غشفلله. بوباطافة7 ,للخم و3 إلا 
(1980 ,انك بموفامطسمت). 

(71) .سدع اهمه اذا بوم بقو6 [ه #مفمقك 136 ,فممصمزية 


نا 


لهم؛ تقاس عظمة المجلسي أساساً بحجم مؤلقاته ومبلغ تفرذهاء 
ماضياً وحاضراً. في المجتمع الشيعي داخل إيران وخارجها. ولا 
يصعب فهم ذلك متى تحقق المرء من أن المجلسي هر الممثل 






الأمثل للبرانية الإمامية رلاولئك العلماء البرانيين الذين برزوا مع 
لهاية العصر الصفوي. عبر اهتمامها أساساً إر الظاهرية لمذهب 


الإمامبة: بالإسلام بدل الإيمان: نجحت هذه المجمرعة في إعادة 
تحديد مذهب الإمامية بشكل يناسب اهتمامها بأحد فروع العلرم 
الإسلامية. أي الفقه والحديث. وعلى يد المجلسي صارت البرانية 
الإمامية أرثوذكسية حقّاء بينما جرى رفض الآراء الأخرى وغالباً ما تم 
تمعها. 

لم يكنب أنصار الأرثوذكسية الجديدة؛ الني دعاها أحد النقاد دين 
المجلسي”؛ بصرف الاهشمام عن الإيمان إلى الإسلام؛ ورم 
حصول هذا فعلأء فهو على ما رأينا في سالف الفصول ‏ لم يكن حكراً 
على فقهاء القرن الميلادي السابع عشر في إيران. ما حصل في الواقع هو 
إعادة تشكبلٍ ونوجيه دراميّتين لتشيّع الآباء المؤسسين للمذهب؛ وهو 
تشبَعْ برى مهدي بازركان أنه مثل في بدايته #نبلررً لأرقى المثل التي 
تشكل الإسلام:”27, إن الإيمان بتفوق أهل البيت كمفسرين للوحي 
الإسلامي هو اعتقاد مقبول من الوجهة الدينبة البحتة لدى غير الشيعة”7". 








(1) الدهلري؛ حافظ غلام حليم شاء عبد العزيز: تحفة إثنا عشرية؛ لكنار. 1888. ص 
0 

(1) مهدي بازركان في مقابلة شخصية مع المؤلف؛ شباط 1994 

(7) انظر؛ على سبيل المثال؛ آراء الشاه نعمة الله؛ الذين ولد سنياً ومات كذلك على 
الأرجح. في ديرانهء طيران. 7349# كاقل ص لفقت الاددك كلم 
ا 





دنا 


لكن جرى استعماله 9 قبل ل لوكس الإمامية الجديدة؛ َك 





يام 5 5 
خطواتها في الحفبة الصفوبة. وفي كنف المجلسيء الذي كان أبد 
إنجازاته جمعٌ أحاديث الأئمة المبعثرة في كل شبه متماسك» 
تأزجت عمليةُ جعل الإسلام برانياً اهمدع على الطراز 
الإمامي. 


وفي الحق أنه إذا كانت منزلة المجلسي تقاس بإنتاجه؛ وبالكاريزما 
التي يضفيها عليه عرام الشيعة؛ وبعدد ثُرَامِ كتبه؛ فالارجح أنه شخصية 
العصر المُجِلّية. رلكن إذا ما لاحظنا صعوبة الوقوع على مبتكر في 
نتاج المجلسي جميعاً؛ وأنه لم يضف شيئاً لإغناء الفقه والحديث كما 
أضاف أمثاله كالشيخ الكركي؛ وأنه حتى في مجال اختصاصه 
المحدود؛ أي جمع الحديث ونشرهء كان مُجانِباً للدئة؛ فإننا سرف 
نبدأ بالنساؤل عما إذا كان المجلسي يستحق أصلاً لقب العالم . حتى 
بالمعنى الصفوي للكلمة. ليس التقدير المفرط لعلم المجلسي حالةٌ 
في التاريخ العلمي الإمامي؛ نهناك ما يمائله من التقديرات 
الخاطئة في حالة الشيخ البهائي على سبيل المثال”"©. إن رؤية 
المجلسي كأعظم علماء عصره مع ما يرافق ذلك من التبجيل لا يمكن 





)١(‏ عن الفكرة الخطا حول الشيخ البهائي» انظر: 
“برطومدمالته أن اممطعة مسطكمة" ثه ممتتمجعالمممعهر ع مامهه70" رمممصها! متمق 
,(1386) 15/2 امه معدم مساك ها ممصمل" فتسهلمة عط أه علد عط اكه المطوة للارمفق 
165١‏ بهم 


إلا أن ينتج عن سطحية النقد البراني؛ ولا يقل سطحيةٌ أولئك الذين 
شيطنوه #دنهههع بناء على خطاهم في ظن أنه الملا باشي0©, 


عائلة المجلسي 

مع أنه أشهرهم بلا منازع: لم يكن محمد باقر الفرد الوحيد من 
عائلته الذي ترك بصمته على الحياة الديئية والاجتماعية الثقافية لإيران 
الصفرية وبعد الصفوية. كان كثيرون من أجداد محمد باقر وأحفاده 
مؤلفين وفضاة ووعاظاً ونقهاء؛ وما يخرج به المرء هو انطباعٌ عام عن 
«أسرة علمية؛؛ أسرة استمرت في الحياة الثقافية لإيران فروثاً مدة. 
ويرتبط بروز أسرة المجلسي عمرماً بالنهضة في علوم الحديث عند 
الإمامية. وبهذء الأسرة اشتذ عود التطوير الإيراني الأصيل لمذهب 
الإمامية, زد عليه؛ فإن التحول من الاتجاه العام إلهِن ‏ المركز إلى 
الانجاه الإئني عشري البراني إمامي ‏ المركزء والذي وجد أعمق 
تعبيراته في مصنفات محمد باقر؛ كان منعكساً في التحول التدريجي 
للائجاء الديني العام عند العائلة؛ من التصوف الأرثوذكسي في إيران 
قبل الصفويين إلى البرانية الهرطقية التي رعاها محمد باقر وذريته. 


أجداد محمد باقر المجلسي 

أول من يظهر في المصادر من أجداد المجلسي هو الحافظ أبر 
عَم أحمد بن عبد الله بن اسحق بن موسى بن مهران الأصبهاني 
(ت. 470ه/ 78‏ 4١1م)4,‏ وهو المؤلف المشهور صاحب حلية 





(1) لكن يجب عدم رزية الانتقادات الموجهة للمجلسي على أنها فائمة حصرا على التباس 
الشخصبات هذا؛ فرؤينها كذلك هو تبسيط مخلٌ جدا. 


كن 


الأولياء: وتاربخ أصفهان المعروف أيضاً ب ذكر أخبار أصفهان؛ 
وكتاب من أربعين حديثاً في الإمام الغا: انه الأربعون في مهدي 
آل محمد, ولما بنجل إذا ما كان أبو نعيم معتنقاً لمذهب الإمامية؛ ولا 
بستلزم جمعه للأحاديث في الإمام إلغائب ميولاً إماميٌ: لأن الكثير من 
مصنفي السنة وضعوا كتبأ كهذا. في الواقعء يصف ابن شهراشوب أبا 
نعيم في معالم العلماء بأنه عامي؛ أي سني؛ كما أن محمد تفي 
التستري في قاموس الرجال يصفه بالعامي المغفل:. لذا فليس مفاجياً 
أن يعاني فحول العلماء الصفويين الأمرين لإظهار أن أبا نعبم كان 
شبعياً؛ وبذا يخلصون محمد بافر من الإحراج المتائي من كون جذه 
صولنيا سنا" , 





يمكن دراسة أجداد المجلسي المتأخرين بيقين أكبر؛ بدمأ من 
الشيخ حسن؛ وهو الجذ الثاني للمجلسي. عاش الشيخ حسن في 
النصف الثاني من القرن ١٠ه/11م؛‏ وكان معروفاً نسبياً كى مجتهد 
ساعد على نشر مذهب الإمامية ديئاً جديداً للدولة", قرأ ابن الشيخ 
حسن؛ كمال الدين درويش محمد بن حسن العاملي النطنزي 
الاصفهاني على الشيخ الكركي و«الشهيد الثاني؛ زين الدين بن علي 
العاملي الشامي» ويروى أنه كان أول العلماء الذين يسَررا وصول 
العرام في أصفهان إلى أحاديث الإمامية'”. وقد قرأ عليه عدد من 


(1) دانش بزوه؛ فهرست: ج7 ص 1174. [يمكن المثور على إشارة محمد تفي النسئري لي 
كتابه قاموس الرجال. طهران: 1498-1444 ج١‏ ص 559] 

(5) :35 و عافمدوم لخر مف ومامية1 06 بسوجوط 
الفيضء صن ١٠١8‏ دائش يزره؛ لهرست. ج” ص 1184 

(6) الخونساري ررضات الجنات: صى ١74؛‏ القيض؛ صن 1١8-١١5‏ [في الهادش). 





لدقا 


العلماه البارزين وأجازهم لروابة الحديث؛ أشهرهم والد محمد باقر» 
محمد تقي المجلسي: وعبد الله بن جابر العاملي. 
تزوجت ابئة كمال الدين درربش ‏ وهي غير مسماة في المصادر 
كأكثر نساء العائلة - من مقصود علي المجلسي: وهو جد محمد باقر. 
كان مقصود علي هو أول من حمل لقب «المجلسي» الشرفي؛ وقد 
مُبِحَ له لان مجالسه كانت الأكثر علماً ورفياً. كما عُرِفَ بكتابة الشعره 
ومن المحتمل أنه كتب أبيائاً تحت الاسم المستعار #المجلسي'. رفي 
منسوبة إليه”". كذلك يحتمل أن يكون لقب 
جعاً إلى أن مقصود علي نزح من قرية صغيرة في 
ضواحي أصفهان اسمها مجلس”". لكن المؤكد أنه كان أول مُنْ لذ 
بهذا من العائلة» رلذا علينا إسفاط الخبر الذي يروي أن قماط محمد 
باقر قد باركه الإمام الغائب في مجلس سرَي. 
رُزِقّ مقصود علي المجلسي وابئة كمال الدين درريش ولدين من 
الذكور: محمد صادق ومحمد تقي. ولا يُعلَمُ شي تقريباً عن الازل. 
أما محمد نفي المرلود عام ١٠٠ه/‏ 44 1848م؛ فقد كان معاصراً 
للملا صدراء وقرأ على العلماء من أمثال الشيخ البهائي وعبد الله بن 
حسين الشوشتري. ولا يُعَرفٌ الكثيرٌ عن سني حياته الأولى: رغم أنه 
بذعي إنْقان جميع العلوم الديئية منذ سن مبكُر جداً. ففي شرحه على 
من لا بحضره الفقيه للشيخ الصدوق. يكتب قائلاً: 
الحمد لله رب العالمين! لقد كَمْلَ علمي ولي من العمر 










(1) المهدري: تذكرة القيور. ص 135 
(1) التتكابتي: قصص العلماء. ص 75١‏ 


ركنا 


أربع سنوات! فقد كنت على علم تام بالله وبالصلاة والجنة 
والنار. فطالما قمت لصلاة الليل في مسجد الصفاء (في 
أصفهان) وصليت اله جماعة. ولطالما علمتٌُ الطبية 
الآخرين وأرشدتهم في القرآن الكريم والأحاديث كما كان 
والدي (رحمه الله) فد علّمني0©. 





وكان من تقوى محمد تقي ومصابرنه في الصلاة والعبادة أن صارء 
كما ثقل الآنا أحمد الكرمانشاهي؛ «منهما بالنصرّْف””2. ومن غير 
الممكن معرفة مدى ميل محمد تقي المزعوم إلى التصوف أو جِذَيْة 
هذا الميل؛ لكن من الواضح أنه كثيراً ما تردد إلى جلسات الصرفية» 
وقد أقام علاقات طيبة مع أعضاء متعددين في الطرق الصرفية. هذا ما 
اعترف به محمد باقر نفسه. الذي عاد لينكر ولع والده باللابرانية 
ويحمله على الثقية. ويُنسب إلى محمد تقي رسالةٌ صغيرةٌ عنواتها 
نشويق السالكين: حيث يجاهر بولائه للطريقة الذهبية””". وفيها يبدو 
أن المولف متف مع حيدر الآملي؛ الذي سبق وأعلن أن التصرف 
ومذهب الإمامية هما في الأصل شية واحدً؛ فهو يرى وجوب الدفاع 
عن التصوف والعرفان في وجه العلوم الرسمية ل العلماء الحرفيين». 


يمكن النظر إلى رعاية الشاه عباس الثاني لمحمد تفي على أنها 
قريئة تضاف إلى الأدلة على ميوله الصوفية؛ حيث كان الشاه يفضل 





.405 المجلسي. محمد تفي : لوامع صاحب قرائي: طهران. 1417: ج١ ص‎ )١( 

(1) الدوائي: علي : مهدي موعود؛ ترجمه جلد سيزداهم بجار الأثوئر؛ طهران؛ دار الكتب 
الإسلامية. 1411-119١‏ ص 101 الفيضء صن .11١‏ 

(5) المجلسي» محمد تفي : رسالة تشوين السالكين؛ نبريز 4-148 148. 

4) ماشتا ص 78 


ردكا 


العلماء اللابرانيينء وشهد عصره ذروة النصوف «الراقي» والفلسفة 
العرفائية. وقد أرغل عباس الثاني في إبداء احترامه لمثقفي الصوفية؛ 
وكلف محمد تقي بكتابة شرح فارسيّ على من لا يحضره الفقبه للشيخ 
الصدوق تحت عنوان ملكي مهيب هر لوامع صاحب قرائي. ورغم أن 
هذا الدليل قد يشير إلى علاقةٍ ما بجماعة اللابرانيين: فإنه من الممكن 
أن يكون محمد نقي قد تبئى دعاوى الصوفية لتحقيق أهدافه الخاصة. 
ريزيد من تشوش المسألة تأكيدُ دانش بزوه مبول محمد نقي فد 
نغيرت بأ بعد رحلته إلى النجف عام 58 ع5 .1119م إذ 
ببدو أنه تحول بعدها عن التصرف وانحاز إلى تشربة الفقهاء”". 
وتروي قصةٌ أخرى كيف أن محمد تقي: خلال زيارته لمرقد الإمام 
علي ؛ رأى الإمام في عالم الرؤيا يأمره بالسكنى في أصفهان والتدريس 
فيهاء وكانت أهميتها في صَعْدٍ آنذاك كمركز البرانية الإمامية الرئيس. 
في ضوء هذه القرائن المتعارضة؛ تبقى مسألة تصوف محمد قي رجماً 
بالغيب. 














يتمتع محمد تفي بمنزلة رفيعة بين علماء الإمامية عائدة أساساً إلى 
كونه أول من أذاع أحاديث الائمة ووصاياهم بالفارسية على نطاق 
راسع؛ مع أن نتاجه لم يكن قط شاملا كنتاج ابنه. إضافة إلى لوامع 
صاحب قراني المذكور آنفأًء فقد كتب شرحين عربيا وفارسياً على 
الصحيفة السجادية. رهي كتاب الأدعية المشهور للإمام الرابع زين 
العابدين. وتنضمن سائر مؤلفاته الفارسية شرحاً على الزيارة الجامعة 
ررسائل مختلفة حول صلاة الجمعة والرضاع والحج وما إليها. كما أنه 


(1) دائش بزوه؛ فهرست» ج؟ ص 1104 التبريزي. ريحانة الأدب؛ ج” صن 471. 
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كتب مصئفاً صغيراً في الأحلام وتفسيرهاء وفيه يسرد العديد من 
أحلامه رجلها متعلّقٌ بالأئمة"2. 

أثار محمد تقي حنقٌ كثير من فقهاه عصره بسبب الغمورض 
المكتنف موقفّيه الديني والفكري. وكان أعنف خصرمه هو الفقيه عدو 
التصوف اللدود محمد طاهر القمّيّء الذي كتب رذأ جدليًاً عنيفاً على 
التصوف وأجيب فوراً برسالة منسوبة إلى محمد نفي”", 

كان المير لوحي؛ الذي سنذكر المزيد عنه في الفصل الخامس» 
عدرا لدوداً آخر لمحمد تفي ركذلك لمحمد باقر وقد بلغ من 
عدارته أنه استحسن تدنيس ضريح الحافظ أبي نعيم؛ جذ المجلسبين 
والصرني الشهير””. لكن على العموم؛ فإن الصور القليلة عن حياة 
محمد ثقي ترسمه بصورة إيجابية: رجلاً شديد التفرى والزهدء هدفه 
الأعلى نرويج الشربعة ‏ وهو طُمرحٌ برانيَ واضح - ونشر تعاليم الأئمة 
كما رردث في الأحاديث؛ وبذا أثبت أنه خير سلفٌ لابنه الشهير. 
نوفي محمد تفي عام ا اهةة ‏ 1270م ودفن في أصفهان7, 


نشاة محمد باقرالمجلسي 
ولد محمد باقر المجلسي عام 1ه 11 1718م في دار 





(1) دائش يزو فهرست؛ ج١1‏ ص 304 

(1) ظهر هجرم محمد طاعر ودقاع محمد ثفي في كتاب عنوائه توضيح المشربين وتوضيح 
المذهبين؛ ويُررى أن ألف نسخة منه كانت متداولة في أصفهان. انظر: دائش بزوده 
الهرسث؛ ج7 ص :19:4-18. انظر أيضاأ: ال آنا بزرك: الأريعة؛ ج4 
ص 6 لمارا 4 

() دائش يزرهه فهرست؛ ج” ص 11714. 

(4) التبريزي؛ ريحالة الأدب؛: ج” ص 187. 
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العلم ني أصفهان؛ وهو أحد سبعة أولاد لمحمد تقي وزوجته؛ نسيبةٍ 
الشيخ عبد الله بن جابر العاملي زميل محمد تفي وأستاذ محمد بائر 
لاحقاً. وتتفق معظم المصادر على عام ولادئه: وتأريخه جامع كتاب 
بحار الأنوار ٠١1/-[‏ بحساب الجمل]". 

ويورد أصحاب سيرته تفاصيل معينة عن ولادته يظهر أنها وْضِعَتَ 
التعزيز صورته كزعيم ديني كاريزميّ. فيروى أن قماطه قد باركه الإمام 
الغائب في مجلس سرّي حصل خلال حلم يقظة أو رؤيا لمحمد 
ا وتروي نصة أخرى أنه بعدما أمضى محمد تفي لبلة طويلة في 
الصلاة والدعاء؛ شعر أن دعائه سيستجاب أيَا كان. وعند حبرته في 
الطلب؛ تناهى إليه صرت الطفل محمد باقر فطلب إلى الله فور أن 
يجعل ابنه «مروّج شريعة سيد المرسلين وناشر دينه؟. وأن ينيله جميع 
طلبته. ويخلص الراري إلى أن نجاح محمد باقر العظيمَ راجمٌ يقينا إلى 
دعاء والده”, كما يروى أن محمد نقي منع زوجته من إرضاع العلفل 
حال الجنابة"". هذا المنع لا أساس إسلامياً له من أي نوع: ولكن من 
شأنه أن يزيد - في عبيون المؤمنين الإماميين البسطاء ‏ من هالة الملهر 
التي يُرى عادة أنها تحيط برجل الدين. بالطبع؛ هناك روايات ممائلة 
في سير النبي والائمة؛ وقد نفذت منها إلى سِيّر الفقهاه. 

للاسف؛ فإن القليل معررف عن سنوات نشأة محمد بافر. كوله ابنا 
لعالم معروف؛ فلا بذ أنه تلقى تعليماً أساسياً حول نراح عدة من 
(1) ينفرد الآقا أحمد الكرماتشاهي» صاحب مرآة الأحوال» بإيراد العام 1١2‏ هار 21314 

م عام لولادة المجلسي. 
(؟) التتكابني؛ قصص العلماء. ص .55١‏ 
(5) الدوائي؛ مهدي موغود؛ ص 58. 
(4) ماش ص 504 





لذن 


الإسلام في بيت والده. كان نظام المدرسة الإسلامي التقليدي مَرئاً إلى 
درجة سمحت للشاب محمد بافر أن يختار أسانذته الذين شعر أنه 
بحاجة لعلمهم في العلوم الإسلامية الاساسية ‏ ولكن الشاملة ‏ التي 
يُتوقع من العالم المبتدئ أن يلم بهاء دون أن يكون مجبراً على ذلك؟ 
بل وحتى سمحت له تلك المرونة أن ينتقل من بلدة إلى أخرى إذا 
كان من ضرورة لذلك. وقد درس محمد باقر المقررات جمعاء حسب 
المترفر: الفقه رالحديث والرجال رالدراية واللغة والادب العربيين 
والمنطق والكلام والفلسفة9". 





في عصر المجلسي؛ كان طالبٌ العلم الشيعي النموذجيّ يُؤثر 
التخصص إما في العلوم العقلية كالكلام والفلسفة؛ وإما في العلوم 
النقلبة ك الفقه والحديث؛ وذلك تبعاً ترغبته الشخصية. وكما سبقث 
الإشارة» فإن الاستقطاب بين المقلي والنقلي فيما يخئص بنزعات 
التعلم والتعلهم هر مجرد تجسيد آخر للفصل المصطئع بين مسائل 
الإيمان والمسائل السلركية ته:ودط:ه: بين الأصول والفروع. غير أن 
المؤمل من العالم أن يحوز علماً ضافياً بالاصول والفروع معا. وبسبب 
اقتصار تبحر الاستاذ إما على العلوم النقلية أو على العلوم المقلبة - 
ولكن نادراً على كليهما ‏ فقد توججّب على الطالب أن يحضر عند 
أستاذ أو عدة أساتذة للعقليات: ومثلهم للنقليات. ورغم أن العمقل 
والنقل مصممان نظرياً لإكمال بعضهما البعض؛ فإن الطالب كثيرأ ما 
كان يقرأ على علماء متخاصمين فكرياً. على سبيل المثال؛ قرأ محمد 
باقر على والده وعلى محمد طاهر القمي: وكانا عدوين لدودين: 





(1) التبريزي» ريحانة الأدب. ج7 ص 9إ48. 
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لم يعتبر المجلسيٌ الأول (محمد تقي) محمد طاهر 
عالماء وكان محمد طاهر معتاداً على التنديد علثاً بمحمد 
نفي على المنابر؛ ولكن المجلسي الثاني (محمد باقر) جلس 
أمام الاثنين تلميذاً راضياً ممتئاً. كان عطشه للعلم وإيمانه 
بوجوب طلبه يسمو فوق جميع الولاءات المنقسمة”. 





كان أعلام الثقافة الإسلامية أولا وفبل كل شيه مبزْزين في 
المنقول: وهي العلوم التي تشكل منطلقاً لجدول أعمال البرانيين. كان 
المعفول مختصاً تقليدياً بجماعة العلماء المحليين الإبرانيين الذين 
تمتعوا بالهيمنة ثبل تدفق الفقهاء الوافدين؛ مع أنه كما رأيناء نقد 
كان هناك أفراد استطاعوا الإحاطة بالمعقول والمنقول دون الميل الفائع 
إلى أحدهما. وبما أن أصول الإبمان أكثر ارتباطاً بمباحث المعقول» 
فقد كان هذا مكوناً أساسياً في مسار الطالب الدراسي. ولكن بما أن 
المعقول يشمل مجالاً برع فيه عدد كبير من اللابرانيين ‏ العرفاء 
والفلاسفة والصوفية وكل نزاعات الفقهاء الإماميين: فقد جرى في أكثر 
الاحوال اختزال دراسة مباحثه المختلفة إلى ما يقارب عرضاً نظرياً 
موجزأ لاصول الدين. وجرى عرض هذه المفاهيم على أنها لمجره 
أخذ العلم بهاء وليس للفهم والاستيعاب والاستعمال بصفتها حجر 
الزاوية في إيمان المؤمن: سواء أكان عالماً أم رجلا عامياً. لذا تتلخص 
دراسة أصول الدين في ما يزيد قليلاً عن الاستيعاب الآلي للحقائن 
والتلقي التحليلي لمجموعة من المبادئ الكلامية التي يتوسلها المره 
لإثبات وجود أصول الدين الخمسة وصحتها: التوحيد والنبوة والمعاد 





(1) صفاري. زندكاتي مجلسي. مشهد. 1460-1421ء صن 59. 
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والإمامة والعدل. عند البراني» تُعرض هذه الأصول بوصفها افكاراً 
يجب الإيمان بها فورأ كأسس للفرض الذي يفرقها جوهرية وخطرأًء 
وهو التقيد بالضوابط الظاهرية للإسلام؛ المتبلورة في الشربعة 
والأحكام الفنهية. في رأي البرانيين» كان المسار الأضمن ‏ والأسلم 
بكثير على صعيد نتائجه السياسية الاجتماعية ‏ هو الإعتماد المطلق 
على أحاديث الأثمة؛ غالباً إلى حذ إقصاء العقل. بحسب المجلسي: 





إن علم القرآن لا يفي أحلام العباد باستدباطه على 
البقين. .. فيجب التوسل بأئمة العثرة. وكل من رام تدبّر الله 
دون الاعتصام بهم سيتردى في الضلالة لأن هراهم هر 
الهوي السق 9910 , 


مع أن استعمال العقل لسبر غور الدين ما كان محرما عند الشيعة 
الإمامية. فقد جرى اعتبار الاستدلال الاعتباطي أمرأ مستهجناً؛ 
وحُرْض المؤمن على الإعتماد كلبًاً على أحاديث الأئمة التي رأى 
البرانيون أن خيرة مفسريها هم الفقهاء والمحدّثون. رمنذ زمن بعيد 
حدث نهميش الكلام إلهي ‏ المركز لمصلحة الكلام مام المركز 
الذي يتوسل العقل لإثبات شرعية الإمام؛ لذا عندما قرأ أن عالمأ 
كالمجلسي درس العلوم العقلية؛ فعلينا القطع بأن جزءاً كبيراً من ثقافة 
ذلك العالم الكلامية نُنْصّبُ على دراسة الأدلة العقلية على ضرورة 
الإمامة ووجود الإمام الغائب وغيبته وطول عمره وأشباه ذلك . 
(1) اند ص ؟!؛ البحاره ج١1‏ ص 5-1 
(؟) هذا النص حفليط من المصدرين اللذين أشار إلبهما المؤلف رليس موجوداً بأكمله في أي 
منهما. [المترجم]. 


5084 


قرأ محمد بافر الممقول على والده في بادىء الأمر. إن كان محمد 
تفي متبعاً للطري ذهبية فمن الممكن أن يكون قد لقن ابنه بعض 
تعاليم شيوخ الصوفية وممارساتهم. ولكن المصادر لا تحوي إلا أدلةٌ 
على كره محمد باقر العميق لكل ما انحرف عن النموذج البراني. 
ونظل دونما أي دليل تلك الادعاءات كالتي زعمها سعيد أرجمند من 
أن محمد باقر كان صوفيا ثم انعطف فجأة في منتصف الطريق"'". إن 
ما هجره محمد باقر باكرا هو ندريس المعقول لتلاميذه؛ وهو ما 
سنتوسع فيه لاحقاً. على أنه درس المعقول على يد جهابذته في أيامه. 
من هؤلاء الأساتذة الملا محسن الفيض الكاشاني؛ وهو أخباري ني 
مسائل الفقه ويروى أنه كان من أتباع الطريقة التقشبئدية. إلى جائب 
الشيخ محمد الحر العاملي. يشكل الكاشاني ومحمد باقر المجلسي 
«المحمْدين الثلاثة الأراخر؛ المعروفين في الحقبة الصفوية؛ والذين 
كشيراً ما تُفارَنُ أنات مؤلفاتهم (الوافي؛ روسائل الشيعة؛ ربحار 
الأنوار) من ناحية التأثير بالكتب المعتبرة ل«المحمدين الثلاثة الأوائل1؛ 
أي الكليني والشيخ الصدوق والشيخ الطوسي. وَيُعمَبْرُ «المحمدون 
الثلاثة الأواخره القوة الدافعة لنهضة القرن ١٠ه/‏ 5١م‏ ني العلوم 
القائمة على الحديث. 








إن صدور إجازة عن عالم إلى طالب ما بتمكنه في علم معيّن لا 
تعني ضرورةٌ أن الطالب قد حضر دروس العالم. قد يكون استحقاق 


)١١(‏ .152 .ع ,قدت إه «مفمطة 756 ,لمعسولية 
إن زعم أرجمند بآن محمد باقر قد قام بتغيير درامي في ولائه من التصوف إلى البرانية لا 
يلقى أي دهم في مصادر تلك الحقية: إليه أن لا شيء في كتابات المجلسي نفسه 
يشير بهذا الانجاه. 





الفا 


الإجازة مبنياأ على أداء الطالب في جرّ المدرسة؛ أو على عمل مكتوب 
يقدّمه الطالب ليتفحصه أحد العلماءء أو على الأمرين معا. أحياناً تُمنح 
الإجازة عن طريق المراسلة؛ كما الإجازة التي حازها محمد باقر من 
نور الدين علي بن علي الحسيني العاملي (ت. فترام/لاة- 
اما وهو ساكن مكة ولا يحتمل لقاؤه بمحمد باقر إلا في 
رحلات الأخير إليهاء هذا إن التقاه أصلا”"". لذا فبالرغم من امتلاكنا 
لبتأ بأسائذة محمد بافرء فمن غير المحقق كم درس لدى كل منهمء 
ربالتالي فمن غير الممكن معرفة مدى تأثيرهم في ذهنيته. 

إلى جانب والده ومحمد طاهر القمي والحر العاملي والفيض 
الكاشاني والحسيني العاملي الآنف الذكر: فإن الفيض القدسي يذكر 
الثالية أسماؤهم كأساتذة لمحمد باقر: 





,١‏ الملا محمد صالح المازندراني نت اونلم/ الا اكلم 
وهر صهر محمد باقر المجلسي لأختهء وقد كتب عدة رسائل 
وشروحات على مجاميع حديثية: أشهرها على الكافي للكليني'", 

؟. حسين علي بن عبد الله الشوشتري (ث. 19١1١ه/ 09‏ 
4م) وهو فقبه أصولي؛ روى الحديث عن الشيخ البهائي كما 
كتب عدة رسائل في الفقه0". 

*. رفيع الدين محمد النائيني المعروف أيضاً بالميرزا رفيعا (ت. 
ماهم ١‏ اام أو 949١اه/6ة ‏ 13417م). فيلسوف رمتكلم 
(1) الخونساري؛ روضات الجناث؛ ص 307. 

(1) مش ص 290 


0 م شن صن 216 


للف 







الفيض الكاشاني؛ وَضَعْ رسائل في أصول العقائد كما آلف 
في طبيعة الوجود”", 

4. مير شرف الدين علي الشولستاني النجفي (ت. 58١١٠ه/‏ 20 
4" الذي عاش في مشهد وفيها دُفن. وهو كذلك أستاذ المجلسي 
وصاحب رسائل عدة في الفقه تتناول أحكام صلاة الجمعة والحج وما 
إليها0, 

«. علي بن محمد بن الحسن الشهيدي الأصفهاني (ت. 4١١1ه/‏ 
*ة ‏ 197ام)/ سليلُ الشهيد الثاني ومؤلف شرح على الكافي إلى 
جانب أعمال أخرى؛ منها كتيْبٌ فيه يذمْ القائلين بجواز الموسبقى 
والغناء. كما كتب رسالة معادية للصوفية. أما الإجازة منه لمحمد بار 
فهي مززحة عام 34 لها مه 181لم90, 

.١‏ محمد مؤمن الاسترابادي (ت. 48١٠ه/‏ 9/7 1778م) ساكن 
مكة؛ رفيها قثل بأيدي البعض من أعداء الإمامية. وهو صهر مؤسس 
الأخبارية الملا محمد أمين (ت. ١7#‏ 1هار77 1574م). وترجع شهرنه 
إلى رسالته في الرجعة؛ وهو موضرعٌ كتب المجلسي الكثير عنه9, 

/. محمد بن شرف الدين الجزائري المعروف أيضاً بالميررا 
الجزائري الذي عاش في حيدراباد. وقد أعطى الإجازة لمحمد بافر ني 
له 0ل لم0 





)م شي صن لقع 
(1) الجر العاملي: أمل الآمل. اج 3١‏ ص 543 
(0) الخونساري؛ روضات الجنات: ص 518. 


يلف 


8. قاضي أمير حسين. كان محدثاً وعنه أخذ محمد بافر القولٌ 
بصححة كتاب فقه الرضا المرمجح زيُه0. 

؟. صدر الدين الشيرازي الهندي (ت. ١7١1ه/؟١ ‏ 4:ل1ام) 
وهو مثل الحرٌ العاملي كان تلميذاً لمحمد باقر وأستاذا 04 

.٠١‏ فيض الله بن غياث الدين محمد القهبائي. وهو محدّثٌ ررى 
عن السيد حسين الكركي”". 

1ا/8/ه1١84 محسن بن محمد مؤمن الأسترابادي (ت.‎ ,١ 
منحكينة‎ 

. أبو الشرف الاصفهاني*. 

1, مير محمد قاسم الطباطبائي القهبائي 0 

لستطبع لحظ طيف واسع من الميول ‏ بعضها متناقض نظريا - بين 
أسائذة محمد باقر؛ من الميول الصوفية للفيض الكاشاني والمرقف 
العنيف في معاداة التصرف لمحمد طاهر القمي. إلى الفقه الأخباري 
للحر العاملي والفكر الأصولي للشوشتري. لكن محمد باقر ما كان 
توليفيا فط سخاصة من حيث الجمع بين المعقول والمنقول على طريقة 
والده أو الشيخ البهائي. وبالمثل؛ فإن الاعتقاد بأن المجلسي وقنف 
موقفاً وسطاً بين الطرفين الأخباري والاصولي قد يبدر للوهلة الأرلى 


(1) الأفندي؛ رياض العلماء. ج ١‏ ص 5100 

(7) الخرئساري: روضات الجناث؛ ص 684. 

(©) الأفندي: رياض الملماءء ج 4 صن 45. 

(4) الجر العاملي؛ أمل الآمل؛ ج * ص 588 [518]. 
(0) م نين صن لمم 

(3) الخونساري. روضات الجنات» ص 587. 


يلها 


دالا على روح بلغت من التحرر مبلغ أن تتبنى أفكارا من الجهتين» بيد 
أنه كما يفول العلامة البرقعي: 
ها من طريقة للجمع بين الموقفين الأصولي والأخباري 
في آن معا. إنْ قيل إن شخصاً ما له موقفٌ وسطء فربما عاد 
ذلك إلى رغبته في نشر أي نوع من الرواية دون الشعور 
بالحاجة إلى التحقق من صحتهاء وفي الرقت عينه يحتفظ 
بحقه في استعمال الإجتهاد وصيرورته مقلّدا؛ هذان الموقفان 
متناقضان منطفياً وبالتالي لا يمكن لأحد أن يجمع بينهما”. 
في مقدمة بحار الأنوارء يزكد محمد باقر أنه كان في شبابه حريصاً 
على طلب العلوم بأنواعهاء وأنه تيسر له ذلك. ويمضي قائلاً: 
[فبفضل الله سبحانه] وردث حياضها وأتبت رياضهاء 
وعثرت على صحاحها ومراضهاء حتى ملاتُ كني من ألوان 
لمارهاء واحتوى جيبي على أصناف خيارهاء وشربت من 
كل منهل جرعة روية وأخذت من كل بيدر حفئة مغنية", 
عندما تأمل في ما ينفع من هذه العلوم في المعاد؛ أيقن المجلسي 
أن زلال العلم لا ينقع وأن الحكمة لا تنجع "إذا لم تؤخذ من تواميس 
الدين ومعاقل الأنام»(”. ويمضي قائلاً: «فوجدت العلم كله في كتاب 











(1) لقاء شخصي مع العلامة البرقمي. آذار 1847. حول الزعم أن المجلسي اتخل مرائف 
وسطاً في الأصول بين الموقفين الأخباري والاصول» ان 
معدا معطا :وم فهم) مص الباق هد جمانعيقه نط 15 ب 
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0) البحار, ج ١‏ مسن 5. 
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الله العزيز الذي لا يأنيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه: وأخبار 
أهل بيت الرسالة الذين جعلهم الله خزاناً لعلمه وتراجمة لوحيه»"". 
وعند معرفته بهذا الأمر: 
تركت ما ضيعت زمانا من عمري فيه مع كوله هو 
الرائج في دهرناء وأقبلت على ما علمت أنه سينفعني في 
معادي مع كونه كاسدأ في عصرنا. فاخترت الفحص عن 
أخبار الأئمة الطاهرين الأبرار سلام الله عليهم: وأخذتث في 
البحث عنهاء وأعطيت النظر فبها حقه. وأوفيت التدرّب فيها 
حظه”, 


من غير الواضح بدقة متى قرّْر المجلسي التخلي عن دراسة 
المعقول. من المؤكد باعترافه أنه عرف الكشير من العلوم العقلية؛ 
ربُعلم من قصص العلماه أن المجلسي قد قام بتدريس المعقول يرما 
ما. فالتتكابني يروي أن المجلسي كان يدرس في علم المعقول. فشرح 
للطلاب يوماً مذهب الدهرية مع دليلهم فما كان من أحد الطلاب إلا 
أن اعتنق مذهبهم فائلاً إن «مذهب الماديين هو المذهب الحق؟؟ 
وعندما حارل المجلسي نقْض الاستدلال عجز عن ذلك. فأرنف 
المجلسي الدرس فجأة وأقسم أن لا يعود بعدها لدراسة الكلام 
رالفلسفة””. كما أنه حث الآخرين على ثرك الغرص في الملوم 
العقلية. ويروي المير محمد حسين الخواتون آبادي؛ سبط المجلسي 
وتلميذه. أنه كان في حداثة سنه حريصاً على فنون الحكمة والمعفرل 





47 ملت ص ل 
)عات 
(5) التتكابئي» قصصن العلماء: ص 714 


للف 


إلى أن صحبه في طريق الحج؛ فاقتفى أثره وأخذ في تتبع كتب الفقه 
رالحديث وعلوم الدين'". كما أن المجلسي طلب إلى نعمة الله 
الجزائري أن بكف عن إتمام رسالته الحكمية العرفانية العالية المسماة 
مقامات النجاة التي كان قد بدأها والمشتملة على تحليل أسماء الله 
الحسنى ومعانيها الباطنية'”. وفي سياق نفور المجلسي من المباحث 
العلمية اللابرانية؛ يجدر الالنفات إلى ملاحظة يوسفي حول الكره 
المتاصل في نفوس العلماء «القشريين» تجاه العلوم العقلية: 


بمكن للعالم القشري أن يتلو ألف حديث وحديث عن 
الصلاة والوضوه؛ ولكنه لا يستطيع إلا أن يصمت إذا ما 
سألته عن معنى عرش الله أو عن دتائق القضاء والقدر. إنه 
يقول: «اعرف إمامك»؛ رلكن كيف يجرز على تفوّل شيء 
كهذا؟ كيف يمكن لمن يرفض أمرّ النبي 'اعرف نفْسَك تعرف 
ربّك؛ أن يتظاهر بأنه يعرف أي شخص آخر؟ أما العلماء 
القشريرن الذين يفهمرن أسرار الله نظرياً؛ فهم يمنعون 
تدريسها لأنهم يعرفون ما الذي سيحدث عملياً: إن من 
يعرف ريه حقّاً ولا يخدم إلاه سيدا لن يعود بحاجة إلى 
«السيد الفقبه؛ (آنا فقيه) كي يتوسط بي ن الله؛ كي بعمل 
الاستخارة له. كي يجمع الخمس والزكاة ثم يُبَدْدُهما من 











.54 الفيضش؛ ص‎ )١( 

(1) من أجل تفاصيل سبرة الجزائري. انظر: ربحاثة الأدب؛ ج؟ ص 121-7817. 
حول الكتاب غير المكتمل مقاماث الك يزرد فهرسث؛ ج7 ص 1810 
امل 


ذف 


أجل الحفاظ على المزيد والمزيد من الفقهاه الذين 
سيستمرون في العملية الشيطانية نفسها"؟. 

إن رفض المجلسي ل المعقول يعني أنه ركز جهوده بشكل شبه 

حصريٍ على ترويج الفقه والحديث: وهما دعامتا المنقول المركزيتان. 

رمن المؤكد أنه أدرك الأخطار الكامنة في الاهتمام الجامح بالعلرم 

اللابرانية كانت كثرة فرق الصرفية والتي يجري فيها التجاهل شبه التام 





أن بعض اللابرانيين سارع إلى انتقاد ما اعتبره حماقةٌ الاعتماد المفرط 
على العقل أساساً للإيمان. ولكنْ الحل لا يكمن في التخلي عن 
أحدهما لمصلحة الآخر؛ إذ بالمصطلح القرآني؛ يجب أن تُلْرْجِدٌُ 
المكَرْنات الثلاثة وهي الحقبقة والطريقة والشريمة'". إن رنض 
المجلسي ل المعقول وإدانته لكل الأشكال اللابرانية من التعبير 
الإسلامن واستغراقه التام في البرائية هو ما جعل ثُقاداً أمئال يوسفي 
وأرجمئد وشريعتي يزعمون أنه كان مدفوعاً بالطموح الشخصي لا 
بالرغبة الصادقة في تنقية الرسالة الإسلامية؛ وذلك عبر الاهتمام 
بالمنقول إلى حذ إقصاء كل شيء آخر. وكان معنى صعرد الفقهاء 
السريع إلى السلطة في السئوات الأخيرة للعصر الصفوي؛ خاصة في 
ظل حكام ضعفاء وعاجزين كالشاه سليمان (171971175م) 
والسلطان حسين  1١544(‏ 575/ا١م)؛‏ واحتلالهم غالبية المناصب 
الديئية ك شيخ الإسلام» هو أن على المرء أن يركز على مجال 





(1) يوسفي؛ سرور العارلين» ص 79 
(1) من أجل لهم أعمن لثالرث الحفيقة والطريقة والشريعة؛ انظر 
:1423 عه كاقل بوم نم07 اليك ,ممطيداس 701 


يفا 


اختصاص الغالبية من أجل البروز كرجل دين. حبّذ الشاه سليمان 
والسلطان حسين البرانية ووفرا فرصةٌ سانحةٌ للفقهاء الإماميين من أجل 
انمكين «الأرئوذكسية». وبغض النظر عن نايا المجلسي» فقد كان عهدا 
هذين الحاكمين شديدّي الملائمة لأفكاره. 





الحياة العامة لمحمد باقر المجلسي 

كان أول منصب عام تولأه المجلسي هر إمام جمعة أصفهان. ولا 
يذكر أي من المصادر تاريخ توليه المنصبء وإنْ كان كارل ‏ هابدز 
بامبوس انامنمه2 إنه1-1:ه يرى أن ذلك يجب أن يكون قد حدث 
في العقد السابع من الفرن السابع عشر”"”. أما أرجح التواريخ فهر بُعْئد 
تنويج الشاه سليمان عام /ا/ا0٠1ه/1777م.‏ وينقل التنكابني أن الشاه 
عباس الثاني أراد تعيين الآقا محمد باقر السبزواري قاضيا لأصفهان؛ 
لكن الشاه مات قبل ذلك؛ فلمًا وصل الشاه سليمان إلى سدة الحكم 
عن محمد بافر المجلسي في هذا المنصب”". وجليّ خطأ روابة 
التنكابني الموضوعة لأن ما من إشارة أبدأ إلى تولي المجلسي لمنصب 
القاضي. ولكن ني زندكاني مجلسي. يروي صفاري أن الشاه سليمان» 
الذي شمل اللابرانيين كالسبزواري والآقا حسين الخوانساري برعايئه 
بادئ ذي بده؛ فانَحَ السبزواري في موضوع تعيينه إمام جمعة أصفهان. 
ويقال إن السبزواري رفض ذلك حالأء بيدما اقترح أحد حاشية الشاه 


عرض المنصب على المجلسي”. في الوفت نفسهء كان المجلسي قد 





(1) :32م بعافمموهلطريجة مفممووامم13 علق ,سوط 
(5) التتكابني. قصص العلماء. ص 581 
45 صفاري؛ زئدكاني مجلسي: ص +6. 


ليل 


كتب رسالة عنوانها الرجعة؛ وفيها أورد حديثاً للإمام جعفر الصادق 

يخبر فبه عن فيام الصفويين من جيلان وأذربيجان كإحدى علامات 

الظهور"'. لاحقأء فند المير لوحيء وهو عدرٌ لدودٌ لعائلة المجلسي؛ 

الحديت المذكررً؛ رفي مطلق الأحوال يبدو أن المجلسي كان في 

صدد تملق الحاكم الجديد”". 

يُروى أن المجلسي» الذي قال بالشرعية الامة لصلاة الجمعة في 

غياب الإمام. كان يستقطب جمعاً كبيراً أثناء إقامتها. إلى جائب صلاة 

الجمعة التي كان يقيمها في مسجد الشاه في أصفهان» فقد كان يحبي 

العبادات الجماعية خلال شهر رمضان. خاصة الليالي الثلاث المسماة 

الإحياء؛ رالمخصصة لذكرى شهادة الإمام علي*". في حدائق 

المقربين؛ ينقل المير محمد حسبن الخواتون آبادي أن «آلاف 

المؤمنين» كانوا يتقاطرون للصلاة خلف المجلسي؛ وللاسشماع إلى 
مواعظه التي ثلي صلاة الجمعة؛ ويتحسر الخواتون آبادي على أله: 

إلى هذا التاريخ الذي هو بعد مضى خمسة أعوام من 

ذلك تقريباً [أي من وفاة المجلسي]؛ لم ينعقد مثلها من 

مجامع العبادة؛ بل تركت أغلب مراسم السئن والآداب التي 

كانث ببركته عادة بين المؤمئين وكان في الليالي الشريفة 

ولبالي الإحياء؛ ألوف ألوفٌ من الخلايق: مشغولين ني 

مراضع العبادة والإحياء؛ بوظايفهم المقررة واستماع المواعظ 





(1) انظر القسم حول الاننظار في الفصل الخامس من هذا الكثاب. 

0 مت 

(0) مير محمد حسين الخوانون آبادي. حدائق المقربين؛ مَُسٌ في الدواني: مهدي موهود: 
صن 36 


ذف 


البالغة ونصايحه الشافية. وكان عنده الفنارى وأجربة مسائل 
الدين الصادرة منه التي كان ينتفع بها المسلمون في غاية 
السهرلة:؛ واليوم بقيت الناس حيارى لا يدرون ما 
يصنعون. .200 


بية المجلسي أثرت كثيرأ في الشاه سليمان الذي لخبا 
شغفه باللابرانيين مع الزمن: وتزابد ميله إلى البرانية البسيطة السهلة 
لدى المجلسي وأمثاله. وقد قرب الشاه سليمان البرائيين عرد 
بإحسانه الجمّ إليهم. . وبلغ من تزلف المجلسي علنا إلى الشاه أنه وبّخ 
علماء زملاء له على سوء التصرف في محضر الشاء'". وكما هو 
ممْوْفُعٌ؛ دعم المجلسي الملكيْةٌ صراحةٌ؛ رمثلما يشير أرجمند؛ نقد 
زؤد الملكية بالشرعية الراضحة الني كانت حنى حينها غائبة عن الفكر 
السياسي الإمامي الرسمئ. في كتابه هين الحياة؛ الجدرل الخامس 
بعنوان 'في حقوق الملوك ورعايتهم والدعاء لصلاحهم وعدم التعرض 
لسطوتهم'؛ يقول المجلسي : 
إعلم أنْ للملوك الذين دانوا ب دين الحق حقرقاً كثيرة 
على الرعيّة حيث أنهم يحرسونهم ويدنعون أعداء الدين 
عنهم ويحفظون عرضهم ومالهم وأنفسهم فلا بذ من الدعاء 
لهم ومعرفة حفهم [لا سيّما لو سلكوا طريق العدالة]90, 





يبدو أن 4 





07 مله 

(؟) التتكايني: قصص العلماء. ص 514. 

(27 المجلسي ‏ محمد باقر : هين الحياة؛ تعريب وتحقيق سيد هاشم الميلاني: مؤسسة النشر 
الإسلامي قن ط 03 1179 هاج 3 صن 0538 

(4) الم بوره المؤلفٌ عبارة المجلسي الأخيرة. [المثرجم]. 


1 


ويعتقد المجلسي أنه حتى إن انحرف الملوك عن جادة الصلاح 
والعدالة فلا بذ من الدعاء لإصلاحهم. .ولا بد من رعاية مطلق الملوك 
لأن معصيتهم تجلب البلاء. .واستجلاب البلا محرّم بموجب التقية". 
إذأ أترٌ المجلسي بشرعية الحكم الزمني للملوك: لكنه لم يصل إلى 
حد القول بحقهم في الحكم الديني؛ فهذا من شأنه أن يقرّض تماماً 
منزلة الفقهاء كمصدر أعلى للسلطة الدينية» ويجعلهم مجرد تابعين 
للنظام الملكي. وفي الفصل الخامس حول الإنتظار مزِيدٌ من التوسع 
في الئفس «دطاء السياسي للبرانيين الإماميين. 
مدنوعاً بولا المجلسي ودعمه الخالصّينء عيّن الشاه سليمان 
المجلسي شيخ الإسلام في أصفهان عام 44١1ه/‏ 17417م. في وقائع 
السنين بروي الخواتون آبادي الآنف الذكر: 
في الرابع من جمادى الأولى عام 48 ١٠هء‏ قام الشاه 
الأشرف والاعظم سليمان الصفوي؛ بنعيبن مولانا محمد بافر 
المجلسي في رتبة شيخ الإسلام في بلاط أصفهان السلطاني» 
وذلك لعزمه القلبي على إنفاذ شرائع الإسلام في طول البلاد 
وعرضها. واحتراماً منه ل العلماء واسترضاء لخاطرهم؛ فقد 
سمح للفظ «الالتماس؛ بأن يجري على لسانه الشريف7". 
كما يشير الخواتون آبادي؛ فإن تعيبن المجلسي شيخ الإسلام في 
سن الحادية والستين قد أعطاء سلطة متفردة كونه أكبر الزعماء الدينيين 
في المملكة. وكانت مهمته الأولى هي محاولة «نشر هلم الشيعة 
(1) ماش ص قرف 
(؟) الخوائون أبادي: سيد عبد الحسبن : رقائع السنين والأعوام. طهران» جايخاله اسلامية» 


لولم لكك صن دق 


لفن 


وحديثهاء وحماية الملماء والمستضعفين؛ والأمر بالمعروف رالنهي عن 
المنكر؛ ولجم أعداء الإسلام؛ واستتصال ظلم الماضي واستيداده 
اللذين ما استطاع أحدٌ إيقافهماء””2. وكان من أرائل أعمال المجلسي 
تحطيم الأصنام في معبد هندوسي بناه تجار هنود مقيمون في العاصمة. 
ويظهر أن الهندوس حاولوا رشوة الشاه بأموال طائلة لمنع تدمير 
معبدهم؛ ولكن كان الشاه وحاشيته يبذلون قصارى جهدهم في إعانة 
المجلسي ولم يحاولوا يوماً منعه من القيام بواجبه الديني”". ولمًا 
كُسِرَتُ الاصنام. حزن الخادم المُكلّف بها واغتمٌ غم شديداً فخنق 


م 
نفسه 17 





كما اتبع المجلسي سياسة عنيفة ضد السئة والصوفية» وحاول قدر 
الإمكان تحويل الأقليات إلى مذهب الإمامية. وتذكر المصادر أن ما 
يبلغ سبعين ألف سني تشبْعوا على يد المجلسي؛ ويظهر أنهم اعتنفوا 
المذهب طوعاً بمجرّد الإطلاع على ن “. رقد جرى إيفاد الدعاة 
الشيعة إلى المناطق حيث بقيت أقلياتٌ غير إمامية؛ خاصة في 
أفغانستان””؛ ورأى البعض أن قمع السنة الذي ازداد خلال ثولي 
المجلسي لمنصب شيخ الإسلام سببٌ رئيسٌ في سخط عامة الأفغان 
السئة. الذي بلغ ذروته في الغزر الأذ اني وإسقاط الدولة الصفوية, 


استمر المجلسي في منصب شيخ الإسلام مع بدء عهد السلطان 






(1) الدواني: مهدي موعود. ص 578. 

() ميته 

(7) الفيضء صن 5١‏ 

(4) التكابتي. قصص العلماء. ص 75١‏ 

(0) الخواثون آبادي. وفائع السنين والأعراب. ص 555-581. 


يفنا 


حسين  1144(‏ 1777م)؛ وهو الذي تؤْجه المجلسي سلطاناً. كان 
السلطان حسين شخصاً هلوعاً ملنزماً بالظاهرء ويقال إن نفوذ 
المجلسي فيه كان عظيما. فور تنصيب الشاه الجديد: طلب المجلسي 
إصدار فرماناتٍ ثلاثة: منع شرب الخمر والمصارعة؛ واعتبار رياضة 
سباق الحمام مخالفة للقانون. ما نعرفه هو مصير فرمان منع الخمر؛ تم 
اتحطبم آلاف قنائي الخمر المعثّقة في الأقبية الملكية. ولكنْ فرض 
القانون لم يدم طويلًء لأنْ أفراد الحاشية والعائلة الملكبة لم يريدوا 
الإقلاع عن إدمائهم على الكحول. كما انخِذت إجراءات ضد استعمال 
التنباك, والأهم من ذلك؛ استصدر المجلسي فرمانا بطرد الصوفية من 
العاصمة. وجرى تطبيقه بصصراعة290090, 


المجلسي ومنصب الملا باشي 

في تذكرة الملوك؛ وهو تبت الإدارة الصفوية المفروغ من كتابته 
عام 1711م يبدأ المؤلف المجهول بنعت منصب الملا باشي بأنه أهم 
منصب ديني في المملكة. فقد كان الملا باشي : 











رئيس جميع الملالي. .له مكانه المعلوم جانب العرش١٠‏ 
ولا يجلس أي من العلماء والسادة أقرب منه إلى محضر 
الملك. لم يكن (الملاً باشي) ليتدخل ني أي شأن إلا فيما 


(1) امسو مل أ ال 736 بالسطلاعها :14117 بو علدا ال(ك هذ جمانعيطه 10 ناد بمعص ه30 
:76م اله ارط 
التتكابني : قصص العلماءء ص 1؟5. 
(؟) هبارة التتكابني هي: ركانت الصرفية قبله متتشرة فقلع وفمع أصول تلك الشجرة. 
[المترجم]. 


ريف 


يخصٌ طلب المعوئات للطلاب وأهل الفضلء ورفع الظلم 
عن المظلومين؛ والشفاعة للمذنيين: واستطلاع مسائل الشرع 
المقدس عبر تقديم النصح في (سائر) القضايا والشؤون 
(الخاضعة) ل الشريعة20. 
مثلما يشير إليه المؤلف؛ لم ينوجد منصب الملا باشي في أيام 
الحكام الصفريين السابقين: مع أنه دائما ما كان يرجد عالمٌ - يكون 
الأعلم عادة ‏ تكون وظائفه تقريباً هو ما كر أ كرنه شيخ 
الإسلام في أصفهان؛ كان المجلسي عملياً هر الملا باشي حتى قبل 
استحداث هذا اللقب. 








وفقا ل تذكرة الملوك؛ استُحدِث منصب الملا باشي في أواخر 
عهد السلطان حسين؛ وكان أول من نولاء المير محمد باقر؛ الذي 
يلحظ المؤلف أنه «أقل علماً من معاصره الآذا جمال”"“. ريمضي 
النص فائلاً إن محمد باقر الآنف الذكر هو من أسْس مدرسة جهار باغ 
الشهيرة في أصفهان وصار أول رؤسائها. ويرى فلاديمير مينورسكي 
100186 لامهالا مترجم تذكرة الملوك ومحققه؛ أنْ أول من نولى 
منصب الملا باشي ‏ المير محمد بافر ‏ هو ليس إلا محمد باقر 
المجلسي. ويمضي ملاحظاً «الكره الغريب عند المؤلف للمجلسي» 
المجدد الأبرز للارثوذكسية الشيعية»9؟. 

لكن هناك العديد من النقاط التي تثبث أن مينورسكي كان مخطاً. 
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6 م شيص لك 


ذقنا 


أولآء توني المجلسي عام 1111ه/1144 ١٠17م‏ بعد سئوات 
قليلة من حكم السلطان حسينء بينما تذكر تذكرة الملوك أن منصب 
الملا باشي أوكل إلى المير محمد باقر في أواخر عهد السلطان حسين. 
ثانيً. يذكر الخوانون آبادي أن مدرسة جهار باغ دُشْنت عام 77١1ه/‏ 
1711م بعد أكثر من عقد على وفاة المجلسي؛ وأن رئيسها 
مدى الحياة والمشار إليه في نذكرة الملوك ليس هو المجلسي بل المبر 
محمد باقر الخواتون أبادي (ت. 1977ه/1716م). وينص النقش 
على قبر الأخير صراحةٌ على أنه أول رؤساء مدرسة جهار باغ ومعلم 
السلطان حسين الخاص والملا باشي”". زد عليه» لم يكن لقب المبر 
يعطى إلا ل السادة ‏ ولا يوصف المجلسي بهذا اللقب في أي مصدر. 
ويجعل وقائع السئين عام 14١١ه/؟١ ‏ 1017م عامٌ استحداث 
منصب الملا باشي”؛ كما يؤكد دانش بزوه في الفهرست على أن 
المجلسي لا يمكن أن يكرن أول من اعتلى منصب الملا باشي”". 

لذا ينضح أن المجلسي لم يحمل لقب الملا باشي؛ مع أنه قام 
بوظائف ممائلة إبان توليه منصب شيخ الإسلام في عهدي الشاء 
سليمان والسلطان حسين. 
مؤلّفات المجلسي 

كان محمد باقر المجلسي أغزر مؤثفي الحقبة الصفوية إنتاجأء ولا 
يدانيه أحد في ذلك. يورد الفيض القدسي ثلاثة عشر مصفاً عربياً 
(1) المهدري تذكرة القبرره ص 168 
(1) الخراتون آبادي. وقائع السنين والأعوام. ص 557-819. 


() دائش بزوه؛ فهرسث» ج7 ص 21185 


ينا 


وثلاثة وخمسين مصفاً فارسياً مما يُقطع بنسبتها إلى المجلسي؛ رغم 
أن الكثير من هذه المصنفات ينقسم بمفرده إلى مجلّدات عدة ‏ وحدها 
الطبعة الحديئة من البحار تعجاوز مثة مجلد ‏ وهذا ما يجعل عدد 
المؤلفات غير دالٌ على حجم نتاجه. فمجموع تصانيفه العربية 
والفارسية المعدردة في الفيض القدسي 11077٠0١‏ بيت [أي سطر]. 
إذا قسمت على عمره وهو ثلاثئة وسبعون عاماً يكون لكل سئة 19518 
بيناً ولكل يوم ثلائة وخمسون بيتاً؛ أما إذا حسبئا سئوات نضجه أساساً 
للقسمة, أي ثلائة وخمسون عاماًء فإن العدد يكون 5411١‏ ببتأ سنوياً 
أو سبعة وستين بيت يوميً”'". ويزعم أن المجلسي كتب ألف 
بيت على الاقل يومياًء وهذه مبالغة فاضحة؛ ولكنها نموذجية ني 
دلالتها على صاحب تراجم براني؛ وعلى الموقف القائل بان عظمة 
المؤلف تتناسب مع حجم نتاجه””". 

يطفى الطابعٌ البراني على كتابات المجلسي التي سندرس منها 
البحار مستقلاً؛ وتتمحور غالبيتها الساحقة حول حياة الائمة ووفياتهم 
ركرامائهم إضافة إلى القواعد المستفيضة التي تحكم الحباة اليرمية 
للمتدين الإمامي. ويبرز جلياً غيابُ المزلفات حرل معرفة النفس أر 
معرفة الله. 








في مؤلفات المجلسي» يتصدر الأئمة كشخصيات تاريخية؛ إضافة 
إلى حياتهم وأفوالهم. واجهة التفكير والممارسة الدينيين؟ بيئما تشكل 








07 السيلان» مضه يقر 
( ملت مض لذ إه جماولاعة فعه ولط ع(7حياة القلوب. اج ؟) ا ممبجهل 60ل برذ ااقهنا 
:357ب (1983 بلكدم1 ساطمة تمتومنمة حدق لامعا 


(1) التتكابني. قصص العفماء. ص 511 


لفذا 


أحاديئهم أساساً لتقعيد الشعائر: وهي مسؤولية المجلسي. فعلى سبيل 
المثال.٠‏ يجمع المجلسي في حلية المثقين أحاديث متنوعة في الأعمال 
اليومية والآداب الشخصية للمؤمن: كيفية اللباس والأكل والوضوء 
والاغتسال وتقليم الأظافر والتبوّل وأمثالها؛ وأدعية دخرل الحمام 
والآياث المعللرب قراءتها عند العطاس ‏ باختصار؛ كل ما يتعلق بادق 
التفاصيل وما يظهر أنه سفاسف الأعمال الشخصية؛ وكل ذلك مفترض 
بشبته إلى الأئمة27, 


زاد المعاد هو مجموعة أخرى من الأحاديث الثي تتنارل مطوُلا 
الاعمال المطلوب إتيانها خلال العام: الأدعية في مناسبات ولادات 
الأئمة روفياتهم: ومناجبات مخصوصة بمناسبات وأعياد معيئة وما إلى 
40 
ذلك , 


انحفة الزائر هو دليل للزيارة يتناول الآداب المطلوبة في زيارة 
الأماكن المقدسة عند الإمامية؛ خاصة أضرحة الألمة وأضرحة 
ذراريهم؛ والصلوات والأدعية المندوبة هناك”".وبشآن زيارة المقامات» 
ينبه سعيد أرجمند إلى أنه في مصئفات المجلسي؛ جرى التقليل من 
أهمية حجج مكة لحساب زيارة مراقد الآئمة. يشدد الج على 
عالمية الآمة الإسلامية» وقد فشر بعضٌ الكتاب شعائره بأنها رمرٌ لتوبة 


(1) المجلسي: محمد باقر: حلبة المثقين في الآداب والسئن والأخلاق. تحفيق رترجمة 
الشيخ خليل رزق العاملي؛ دار الأبيرء بيروت؛ ط 5 1541م 

(1) المجلسي؛ محمد ياقر؛ زاد المعاد. تعريب وتعليق علا الدبن الأعلمي. اننشارات أفق 
قروا ط 1 158اه 

(5) المجلسي: محمد باقر: تحفة الزائر. تبريزه 1845-1848 

(1) .169 بم 064 إه «مفملك 136 بفمددومزيم 


فقا 


النفس الشهوانية عن عبادة النفس وإشارة إلى الرحلة إلى الله2'0. غير 
أن الزيارة تمبل إلى تعزيز عقيدة الإمامة وطقوسها واعتبار الإمام 
مخلصاً وشفيعاً. وبهذا تزيد من برانية الإيمان عبر صرف الانتباه عن 
الحج إلهيْ ‏ المركز إلى الزيارة إمامية ‏ المركز. كانت زيارة المقامات 
تحظى نسبياً بقليل اهتمام من متقدمي علماء الإمامية» لكن المجلسي 
رأى أنها جز مهم من مذهب الإمامية. وتفشْت الكيبات الثي تتضمن 
أدعيةٌ خاصة لقراءتها عند مختلف الأضرحة. 





صف المجلسي رسائل عدة في آداب الصلاة رفي الزكاة واحكام 
الصوم. وكانت أشباهٌ هذه المؤلفات في الفقه هي بضاعة البرائيين. كما 
أولى المجلسي اهتماماً كبيرأ ب الدعاءء خاصة منه المرويي عن الأئمة. 
ورغم أن المعنى الأصلي لكلمة دعاء هو مثاداة الله بأسمائه الحسنى» 
إل أن ما يبدو هدفٌ الدعاء عند البرانيين هو تحقيق الطلباث الشخصية 
وتلبية الحاجات الدنيوية التي يُتوجّه بالكثيرٌُ منها إلى شخوص الألمة 
وعَبرَهم. ففي زاد المعاد مثلأء نجد أمثلة غفيرة على المنافع الدنيوية 
لهذه الادعية والعوذات للفأفأة والآلام والأسقام وتعسر الولادة والعثرر 
على المفقودات وما إلى ذلك”". في مناجاة نامه: يعرض المجلسي 
نظرية نقسيم البوم إلى اثني عشر فسما كل منها ساعنان؛ «يحكم؛ أحد 
الأئمة كل قسم. متى ما دعا الإنسان؛ عليه أن يتوسل في دعائه بالإمام 
(1) علي شريمتي؛ الحج؛ نرجمة عباس أميرزاده» ييررت» بيروث. دار الأمير. 28د5 

عر 


(7) يمكن العثور على أدعية مشابهة من زاد المعاه وكتب ممائلة في :عباس القمي؛ مفائي 
الجنان. مؤسسة الأعلمي للمطبرعات: بيررت: الطبعة الأرلى: 7007: كله 


لليف 


صاحب هذا الوفت”©. كثيرٌُ من مصنفات المجلسي الفارسية إنما هو 
ترجمةٌ للادعية المستحبة المنسوبة إلى الأئمة: ك دعاء كميل والزيارة 
الجامعة: وهي زيارة يستحب قراءتها لدى زيارة أي من قبور الأئمة0"". 

إن اعتماد المجلسي على النقل بدل العقل: على المظهر بدل 
الجوهر؛ بتجلى بحدة أكبر عند مقارئة منهجه بالذي عند متقذمي 
علماء الإمامية ما قبل الصفويين! الذين وإن لم يكونوا جؤانيين» فإنهم 
كانوا على الأفل مستعدين لإيلاء مسألة الإيمان الاهتمامَ المفترّض أنها 
نستحفه كونها علة وجود الإسلام. ورغم أن أرجمند لم ينهم 
المضامين الهامة للمسألة؛ فهو يشير إلى إفراط المجلسي في جمل 
الإيمان برائياً جدأء وذلك عبر مقارنة حق اليقين للمجلسي بالكاني 
للكليني والباب الحادي عشر للعلامة الحلي: وهر كتاب يمثل ذروة 
التنظير في العقيدة الإمامية قبل الصفويين بقرئين من الزمن””". 

حق اليقين مُوْرُخُ عام 4١1١ه/‏ 41 1748م قبل عام من وفاة 
المجلسي؛ ولذا قد يكون آخر أعمال”". وهر أيضاً دون أدني شك 
من أكثر مؤلفانه شعبية. يقول الآفا محمد [بل هو أحمد] 
الكرمانشاهي؛ متحدثا سنة 1119اه/ ١4‏ 1808ام: 


إنه ليس بلد في بلاد الإسلامء ولا بلاد الكفرء خالياً من 





(1) المجلسي؛ محمد باثر: مناجاة ثانه. مشهد. 0107/1808 ص 4-8. الظر أيضاً 
فاتيح الجنان. ص 0-9005 1/. 

النص العربي لدعاء كميل في مفائي الجنان: ص ١١١1-47‏ والزيارة الجامعة ص ١؟1-‏ 
قله 

)ةا بوم ب4ه0 ه «تميق 716 بتجمسمزية 


(4) هر كذلك فعلاً كما يرد لي الفيض القدسي: ص 48. [المترجم]. 


نينا 


تصانيفه وإفاداته. وقد سمعت من بعض الثقاة أنه وقعت 
اسفيلة في العلوفان. فبلغوا أهلها أنفسهمء بعد جد وجهدء 
وتعب عظيم؛ إلى جزيرة من جزائر الكفارء ولم يكن فيها 
أثر من آثار الإسلام؛ فصاروا ضيافاً في بيت رجل من 
أهلهاء رعلموا في أثناء الكلام أنه مسلم؛ فقالوا ؛ إن جميع 
أهل هذه القربة كفارء وأنت لم تخرج إلى بلاد المسلمين» 
فما الذي أرغبك في الإسلام؛ وأدخلك فيه؟ فذهب إلى 
ببث0 وأخرج كتاب حق اليفين؛ وقال: أنا وأهل بيني صرنا 
مسلمين ببركة هذا الكتاب وإرشاده0", 


في الواقع؛ فإن حق اليقين ليس إلا تقرير المجلسي الدفيق باللغة 
الفارسية لعقائد الإمامية. هو متعلقٌ ظاهرا ب أصول الدين؛ ولكن جله 
مخصصٌ رائعأ لسرد مفضّل عن عذاب جهنم إلى جانب التشهير 
المذهبي بالخلفاء الثلاثة الأوائل. خلافاً ل الكافي: لا يبدي حق البقين 
أي اهتمام ب فضل العلم وتميبز العقل والجهل؛ بينما يجري بحث 
الإيمان والكفر بشكل روتينن في نهاية الكتاب. مختصرٌ جد هو الباب 
الذي يتعرض لله وصفاته وأسمائه وأفعاله؛ وهو ما يجعله على طرفي 
تقيض مع الباب الحادي عشر للحلي. ففي الباب الحادي عشرء تحتل 
مسألة العدل موقعاً مركزيأً. حيث يعرض الحلَيْ لفعل إرادة الله ني 
الكون؛ وكيف أنها لا تنعارض مع حريّة الإنسان. ويرى الحلّي أن 
شرح النبرّة والإمامة والمعاد يعتمد كثيراً على مفهوم العدل الإلهيّ. غير 
أن حق اليقين لا يتضمن أي ذكر لمفهوم العدل الإلهي. 


(1) الفيض؛ ص 18 


5 


كما أن النبوة تعرض سطحيّاء وفقط عبر معجزات الرسول. أما 
جل الكتاب. فمخصّصٌ للطعن على الخلفاء الثلائة (حوالي ماثة 
رخمس وعشرين صفحة) ولتفاصيل القيامة بأدق دقائفها والني تحثل 
حوالي مائة وسبعين صفحة”". يجري تحاشي إقامة البراهين الفلسفية 
رالعقلية على المعاد وضرورته؛ ويُومَر الإنسان بأن يؤمن ببساطة درن 
أن يتبيْنَ كيف ولماذا. وثمة تجاهلٌ تام لمسألة أهمية البعث والآخرة 
في الحياة الشخصية للفرد. ويُنظر إلى الإيمان على أنه إنا معدومٌ وإمًا 
مسَلّمْ به. ولا تعطى أيْ نصيحة حول كيفية اكتسابه أو ترسيخه أو 
تنميتهء كما توضّعٌ جانباً مساحة الجوانية قاطبة؛ وهي الوثيقة الصلة 
بمسألة البعث والمصبر النهائي للإنسان. 
لقد وصل نتاج المجلسي العريض إلى العوام لأن معظمه مكثوبٌ 
بالفارسية؛ مما جمل المجلسي قادراً على امتلاك مخيلتهم وولاتهم. 
بالنسبة للعوام؛ كانت عباراته البسبلة وشديدة التعصب لما اعتبرها 
أسس المذهب الإمامي أَسْلّسَ من تعاليم الفلاسفة. وكما يقول برارن 
عدسه:ظ في كتابه تاريخ فارس الأدبي مادم إه «ممنسطفة رم مالط: 
إن النجاح الكبير لعلماء الشيعة في العصر الصفري 
المتاخر. كالمجلسي» هو أنهم أذاعوا مذهب الشيعة ورؤيته 
التاريخية من خلال الكتابة بلغة العامة. تقد أدركوا أنه لكي 
نصلٌ إلى الشعب؛ عليك باستعمال لغته في شكلها البسيط؛ 
فحصدرا ثمار عملهم في الحماسة القوية والواسعة التي 
نجحوا في إيجادها للفكرة الشيعية”". 





(1) .35 .309,8 جم فه6 إه «مفصطة 77 ,اجمصوتية 
(5) ,4167 بوج4 ناو يعلد" د بوومنعازا بوعللا 232 بعمدوو8 


لكا 


بحار الاثوار للمجلسي 

منذ وقت مبكر كانت تعاليم الأئمة - أقوالهم وأفعالهم ‏ نُدوْن 
كما تعاليم النبَ من قبل أتباعهم ومعاصريهم. الذين رووا حديث 
أنمتهم إما مباشرة أو عبر أشخاص زعموا سماعه من الأئمة. وتُعمزى 
الغالبية العظمى من أحاديث الإمامية إلى الإمامين الخامس والسادس» 
محمد الباقر وجعفر الصادق. صُنْفتَ مجموعاتٌ من الأحاديث في 
كتب يُطلّق على واحدها الأصل. مكتربٌ من أحد معاصري الأئمة! 
ربالجملة فقد دُوْنَ حوالي أربعمائة أصل وجرى ندارلها دائما بين 
علماء الإمامية في حياة الأئمة الأواخر وخلال ما يُسمّى «الغيبة 
الصغرى». وجرى دمج «الأصول؛ الأربعماثة ‏ ولو ليس بأجمعها ‏ ني 
مجاميع أكثر شمولاً وعلميْةٌ؛ أبرزها الكتب الأربعماثة المعتبرة عند 
الإمامبة. في هذه الكتب. تظهر الروايات المستقاة من الاصرل 
الاربعمئة على نحو أوضح؛ وكثيرٌ منها منظمْ بشكل مرن تبعاً 
لموضوعها. بفضل هذه الكتب نستطيع النفاذ إلى تبضر الحركات 
السياسية والدينية والاجتماعية السائدة في المجتمعات الإمامية المبكرة. 





لا بُعلّم عدد النسخ ‏ إن وجدث أصلاً ‏ من كل من الأصول 
الأربعمالة التي كانت متداولة بين العلماء. ولكن الكثير منها ضاع 
تدريجياً أو أخني في مكتبات خاصة. يأسَف المجلسي لأنْ هذه 
الأصول تُرِكَت «إما لاستيلاء سلاطين المخالفين وأئمة الضلال؛ أد 
لرواج العلوم الباطلة بين الجهال المدعين للفضل والكمال؛ أو لقلة 
اعتناء جماعة بن العليناة المتأخرين بها»2. كما يرى أن أحاديث آل 





(1) البحار ج ١‏ صن 5 


5 


علي أشرفٌ الملوم وأشملها. ويتابع قائلاً: "نطفقت أسأل عنها في 
شرق البلاد وغربها حبتاء وألح في الطلب لدى كل من أظن عنده شيئأً 
من ذلك وإن كان به ضنيناه. وأرسِلٌ التلاميذ والأصدفاء إلى جميع 
أنحاء المملكة بل إلى جميع الأتطار لتحصيل المخطوطات؛ حتى بلغ 
ذلك إلى الفحص في بعض بلاد اليمن'". وبمضيّ الوقت» استطاع 
المجلسي جمع حوالي مائني أصل وبدأ بمشروعه الذي ندر لله 
الاستمرار لما جاوز ثلاثين عامأء وأخرج أخيرا تحفته الأدبية «سجوهدم 
عنامه: المجموعة المرسرعية الهائلة من أحاديث الإمامية تحت عنوان 
بجار الأثوار. 


كانت الأصول الني استطاع المجلسي أن يجمعها متفرقة منبددة في 
معظم الأحوال. ويشكو المجلسي نفسه من أن الأخبار المتعلقة بكل 
مقصدٍ متفرقة في الأبواب متبددة في الفصول؛ رهذا ربما كان أحد 
أسباب تركها وقلة رغبة الناس في ضبطها. يقول المجلسي؛ «نعزمت 
بعد الاستخارة من ربي والاستعانة بحوله وقوته؛ رالاستمداد من تأييدء 
ورحمته؛ على تاليف الأحاديث المشتئة في الأصول ونظمها وترتيبها 
وجمعهاء ني كثاب متسقة الفصول والابواب؛ مضبوطة المقاصد 
والمطالب. فصدّرت كل باب بالآيات المتعلقة بالعنوان ثم أوردت 
بعدها شيثاً مما ذكره بعض المفسّرين فيها إن احتاجت إلى التفسير أو 
البيان». أما شروح المجلسي نفسه فهي صنفان: الأول مختصٌ باللغة 
وفوائدها ويندرج تحث عنوان المؤلف. رالثاني هو عملباً شرح 
للاحاديث الواردة. 


(1) الفيض. ص 564 


ارلا 


لم يكن تأليف بحار الأنوارء الذي بدأ عام 09ا١1ها/ 51‏ 1551م 
ولم يكتمل؛ مهمه د بها المجلسي. ويذكر التنكابني أن عبد الله 
الشوشتري؛ وهو تلميذ للمجلسي كان يمضي جل وقته مع أستاذه في 
مكتبته في أصفهان: قد صحمحح أو ساعد في تصحيح عدة مجلدات من 
المجلدات الستة والعشرين الأصلية من البحار؛ ومن المعلوم أيضاً أن 
الشيخ [بل السيد] نعمة الله الجزائري: وهو نلميذ آخر للمجلسي» 
وأمينة بيكم؛ أخت العلامة: قد أسهما في الكتاب”". ريقال إن 
المجلسي طلب إلى العديد من تلامذته جممٌ الأخبار من الأصول حول 
مرضوع معين: وكتابتها على ورقة مع ترك البياض تحتها من أجل أن 
يكتب المجلسي تحقيقاته فيها إذا كان الخبر محتاجاً إلى بيان7". كثيرٌ 
من الأحاديث ليس عليها تعلينٌ أو تنبيه؛ وهذا يدل على أن المجلسي 
لم يقم بحضة الاسد من العمل؛ ناهيك به كله كما يريد أصحاب 
سيرته إفناعنا به. على سبيل المثال؛ يهاجم علي الدُواني أولتئك الذين 
يذعون أن المجلسي سوعد في تأليف البحار ويقول بأنه من الواضح 
أن البحار كله من تأليفه. لكله أيضاً انض نفسه عندما يمضي فيرى 
أن الاستعانة بالآخرين في هكذا عمل هائل يجب أن لا ننتفص من 
عظمة المؤلف0, 

لكن هناك القليل في البحار مما يمكن وصفه بالمبتكر: خلا 
تعليقات المجلسي المنثورة فيه. ويعترض التنكابني؛ في تعنص 
العلماء؛ على وصف أحد العلماء للمجلسي بالمحذث؛ وهو مصطلحٌ 





(1) التتكابئي؛ قصص الملماء. ص 584. 





تنحصر دلالته عند التنكابني في من يعرف الحديث ويرويه”". غير أن 
جل البحار مجموعةٌ من الأحاديث؛ كثيرٌ منها غامض ومشكوك في 
صحته؛ ويقال إن المجلسي ربما يكون أشرف على ندوينها وأحباناً 
ونقها وعلق عليها. في ضوء هذاء من الأنسب وصف المجلسي ب 
المدؤن: أو في أفضل الأحوال ‏ المصحّح. وحتى كلمة المحذث» 
التي تثير اعتراضاً عنيفاً لدى التنكابني: فهي غير ملائمة لما تتضمنه 
تبعأ لصحتها. 









من غربلة دقيفة وممنهجة للاحاديث 
ولكن ما من إشارة إلى صحة أي حديث في البحار أر عدمها؛ ولا 
يقدّم المجلسي نفسه أي توضيح. في هذا السياق يقول علي الدواني إن 
البحار هر فعلاً كالبحار حيث يوجد الجواهر والقاذورات؟", 
هذا القبول الاعتباطي لأيْ حديث يُعثر عليه هو ما جعل منتفدي 
المجلسي يتهمونه بالتحريف والانتهازية. وفعلأء فقد كان مقتضي 
الأمانة العلمية من المجلسي أن يتحقق من صحة الروابات ثم 
يشرحهاء عوضا عن إيراد روايات مشكوك فيها وتركها دونما شرح. 
في هذا السياق يخطر بالبال ما أثر عن ابن الجوزئي: 
ومن تلبيس إبليس على علماء المحذثين رواب الحديث 
الموضوع من غير أن يبينوا أنه موضوع”" . 
ويبدو منطقياً الطرحٌ القائلٌ بإمكانية الغربلة الممنهجة للاحاديث 
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الضعيفة في المصادر المبكرة ومن ثم الحصول على مجموعة من 
الروايات الصحيحة اعتمادأ على الأصول المتفرقة؛ وربما أيضأ على 
الكتب الأربعة المعتبرة. في وضعه الحالي: البحار هو كشكولٌ يضم 
الضعيف إلى الصحيح بشكل عشوائي. رمما يعمّق الارتياب في 
المجلسي إسهابه في بعض الاخثلاقات الواضحة كما لو كانت 
صحيحة؛ وأحيائاً نُورّد دون تعليق ويترك للقارئ أن يفسرها على هراء. 
لكن رغم هذاء ورغم أنه مكتوبٌ بالعربية؛ فإن البحار أثار اهتمام 
الفقهاء وألهب مخيّلتهم؛ وفعل الشيء ذاته بالعوام بعد ترجمته. وقد 
ُرجمت أكثر مجلدات البحار إلى الفارسية: بعضها غير مرة؛ وهناك 
أبضأ نسم أردة. جرت ترجمة المجلْد الثالث عشره الذي يتنارل 
أحوال الإمام الغائب؛ من قبل أربعة أشخاص كل على حدة١‏ ويمكن 
قياس شعبيته ني أن آخر الترجمات» بقلم علي الدُواني في أرائل 
ستينيات القرن العشرين» قد أنافت على ست عشرة طبعة في إيران37. 
المجلسي والتصوف و«بدع» اخرى 
إن بروز الفقهاء البرائيين في درر المجتهد وشيخ الإسلام والعالم 
وإمام الصلاة في آخر العصر الصفوي قد افترن مع؛ وغالباأ ما استند 
ا ة الأخرى 
التزجههم. وقعت العلوم العقلية كالفلسفة والكلام 
رالحكمة؛ إضافة إلى رجالاتهاء تحت الهجوم درنما تمييز؛ ولكن 
الفقهاء وجهرا أعنف هجماتهم وأشرسها ضد التصرّف والصوفية. هذه 








(1) الدرائي: علي: مهدي موهوه؛ ترجمه جلد سيزداهم بحار الأنوار؛ طهران؛ دار الكتب 
الإسلاميف 197-111 
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القسرة لم تكن مختصة ب الفقهاء الإماميين» لكنْ حماسهم كان بلا 

طيلة تاريخ الإسلام؛ كانت إدانة أي ممارسة تشير ولو من بعيد 
إلى الانحراف عن القرآن والسئة أمرأ معتاداً ني كتابات العلماء 
المسلمين وخطابهم: لا سيما عئد الصوفية. بسبب مروئة مصطلح 
التصوّف ‏ واستعماله ليشمل طيفاً واسعاً من الأفكار والممارسات - 
كان بعض الصوفية كثيراً ما ينتقدون آخرين منهم لعدم مراعاتهم أوامر 
القرآن والسئة. فمثلء اعترض أبو يزيد البسطامي على أحد مريديه 
لإنيائه عملا لم يكن متفقاً تماماً مع الشريعة؛ بيئما أكد الجنيد 
البغدادي أن جميع علم الصوفية «مضبوطٌ بالكتاب والسئة. ومن لم 
يحفظ القرآن ولم يكتب الحديث ولم يتفقهء لا يُقندى به206. إجمالاً؛ 
انصِبٌ جل الهجمات على التصرف «الشعبي» - 
النائهين أو الفلندرية . بينما جرى التسامح مع النصوف 'الراقي؟ - أر 
بتعبير أدق. العرفان الإسلامي والجوّانية إلهيْة - المركز. كما أن الملا 
صدراء وهو نفسه جرَائيٌ اصطدم ب العلماء الأرئوذكسيين» قد أدان 
التصوف الشعبي بأقوى العبارات”". 


لم يأل فقهاء الإمامية المتأخرون جهداً في حملتهم الشاملة على 
الصوفية من جميع الميول والأصناف؛ وصُئفت رسائلٌ عديدة في نقفض 








افة اناه الدراريش 


)١(‏ هذ «ماوااعاا عمادووط اموه #أجهدن3 تأوراوطه1 عط ,مدصءل< ,مدنا امسمعطدكز 

13 بو ,1978 مواق 

(؟) الشيرازي: صدر الدين بن ابراعيم: كسر أصنام الجاهلية في ذم المتصوفين» طهران؛ 

4ه ش./1477-71م. وهو دليل نموذجي منصف يتحرى التجاوزات المنناقضة 
السيلة السمعة لبعضض الصرفية. 


فذن 


عقائدهم. وممن تميّز بضراوته الملا محمد طاهر الفمي؛ أستاذ 
المجلسي رشيخ الإسلام في قم. إبان حكم الشاه عباس الثاني» 
اسلدم لأجل هذا مع محمد تقي المجلسي والملا خليل القزويني» 
ن من السلطان. وقد نص القمي على أنْ عقائد 
الصوفبة والفلاسفة منافضةٌ لدين الإسلام وتعاليم القرآن”". أما الحز 
العاملي. شيخ الإسلام في مشهده فقد استعرض ألفَ حديث زعم أنها 
رُرِيّت في الرد على الصوفية'". كما هاجم نعمةٌ الله الجزائري 
(ت. 1117ه/ ٠١‏ 170م) الشيخّ الراحلَ البهائيَ بسبب معاشرئه 
ل«المبتدعين والصوفية وأولئك القائلين بمذاهب العشق الإلهئ»7", 

خلاناً للقَمْي؛ لم يكرس المجلسي مصئفاً كاملاً لنقضن ما دعاه 
«هذه الثمرة الإبليسية الفاسدة”'2: مع أنْ مشاعره المعادية للتصرّف 
نتردد كسيمفونية في مؤلفاته الرئيسة. ولكن يمكن تحسس الأهمية التي 
أولاها لنفض النصوف من خلال نخصيصه بباب كاملٍ في رسالته 
الموسومة الامتقادات. والتي صَئْفّها في ليلة واحدة خلال رحلته إلى 
مشهد نزولا عند رغبة مؤمن مجهول. لذا عملياًء يُعرّض النقضش 
الصربح لكل الأنكار التي نمث إلى الصوفية بصلة بوصفه أصلاً من 
أصول الدين؛ وإن كان هذا تضمينا لا إعلاناً. 

تركزت هجمات المجلسي أساساً على ما اعتبرء أقله للأرثوذكسية» 
ممارساتٍ مريبةٍ جداً عند التصزف الشعبي مما كان سائدأ لدى طرق 














(1) دائش بزو فهرست. ج7 ص 1906-1988 

(7) بعصرم علي شاء طرائق الحفائق. ج ١‏ ص 180-108 ار 188-180 

05 مساج اص 46؟ 

(4) المجلسي؛ محمد باقر: رساله سؤال وجواب. تبرين 014841487 ص 4. 





لا 


الدراويش ‏ دون أن يكون مقصوراً عليها مثل السماع والذكر الجلي 
وترك أكل الحبوان والنهاون في تطبيق أوامر الشريعة وإعتزال المجتمع 
وأشباهها من الممارسات. 

يرى المجلسي أن نرك أكل اللحم محرّمٌ لأنه يؤذي إلى الأمراض 
الذهنبة والجسدية؛ ولذا لا يجد عجباً في تفزه الصوفية بهذا الهراء» 
ذلك أنهم يعتكفون في كهرنهم وصوامعهم أربعين يما وليلة دون أكل 
اللحم”'". إن اعتزال الصرفية للعالم وللحياة اليرمية ‏ عادة لأربعين 
يوماأ وليلة ‏ هو أمرٌ مُدانٌ لأن أي نوع من الاعتزال يررث اللامبالاة ب 
واجبات الإبمان التي يعدّد المجلسي بعضأ منها: التواصل الاجتماعي 
مع سائر المسلمين: والأمر والنهي وتعليم الآخرين أحكام الدين 
وعيادة المرضى. وشهود الجنائزء والسعي في حوائج الآخرين الماديّة 
والمعنوية وفرض أحكام الإسلام على المستوى الاجتماعي. وبما يكفي 
من البراغماتية؛ يبدو أن المجلسي نسي أن الانفراد بالنفس هو عمل 
مأثور عن محمد والائمة وغالبية الأنبياء المذكورين في القرآن. 

يفول المجلسي إن أعمال الذكر الخفي والذكر الجليٍ لا أساس 
نقلياً لها وهي تالياً بدعة. ويؤكد أن كل بدعة ضلالة وكلّ ضلالة في 
النار. ولم يكتفب الصوفية بهذه البدع» بل سعوا دوما إلى هدم أصول 
الدين نفسها؛ ريحمل المجلسي حملة شعواء على فكرة وحدة الوجود 
ريتهم الصوفية باعتناق الجبر وسقوط العبادات. 

ني الاعتفادات» يحذر المجلسي إخوانه المؤمنين قائلاً: «احترسوا 
لدينكم وإيمانكم من أحابيل هؤلاء الأبالسة والدججالين؛ وكونوا واعين 





(1) الدواني مهدي موعود؛ ص 116. 
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لمكايدهم الموضوعة لخداع العوام الجاهلين؛". زيادة على هذه 
التشنيعات؛ بتساءل المجلسي كيف سيحتجٌ أتباع هؤلاء لأنفسهم على 
توليهم إياهم في يوم الحساب؟ كيف يمكن للإنسان اباع أمثال الحسن 
البصري الملعون في أحاديث عديدة؟ كيف يمكن انباع سفيان الثوري 
الذي كان عدرًا لجعفر الصادق؟ أر أمثال الغزاليَ الذي كان ناصيها بين 
النصب؛ اذعى لنفه الإمامة مثلما كانت لعليء ورأى الإثم على من 
يلعن بزيد؟ كيف يمكن انباع الملعون أحمد؛ أخ الغزالء وهو الذي 
اعتقد أن إبليس من احبٌ الخلق وأقربهم إلى الله؟ كما يتعررض 
المجلسي لجلال الدين الرومي؛ الذي كان كتابه المثنوي وما يزال 
يسنى في إبران «القرآن الفارسي:؛ وذلك لأنه قال بأن ابن ملجم» 
قاتل الإمام عليْ؛ سيشفع للإمام في يوم الحساب. ويهاجم المجلسي 
أيضأ بِيتُ الروميّ الشهير «إفترسٌ اللونُ انعدامٌ اللون"؛ ويقول بأن 
الإيمان ب الجبر ووحدة الوجود رإسقاط العبادات متنلغلٌ ني كل 
صفحة من كنابات الروم””. ويستدعي [محبي الدين] ابن العربي 
الازدراة بسبب نظريته في وحدة الوجود ومعراجه المزعوم إلى السماء 
ورؤيته أن منزلة الإمام علي دون منازل الخلفاء الثلاثة الأوّل. أخيرأ» 
يُعنف المجلسي الصرفية «لزعمهم العلم بأسرار الكون على جهلهم ب 
الحلال والحرام وقسمة الإرث وما إليهاء”. 

كانت ممارسات التصرّف الشعبيُ مريبةٌ جد في نظر الفقهاء 
الحرفيين بل وحنى عند أنصار التصوف 'الراتي؛ والعرفان؛ وقد 








(1) مشي ص 154 
(1) عناثيء صن 6ل 
ماش صن قعل 


لكا 


استطاع المجلسي صباغة رد منطفيُ عليهم. أما مسألة الصوفية «الرافين» - 





الروميّين و فهي أشْوَّك بكثير؛ وأذى غموض العديد من 
مفاهيمهم إلى خلق صعوبة لدى الفقهاء البرائئِين في تخطنتهم على 





أساس محض ديني. حتى الحالات القصوى كشطحات الحلاج «أنا الحقة 
وأنا الله؛ نحتمل التأويل وفقاً ل فقيه (سئيَ)؛ فهذه العبارات بالغة 
الغموض إلى درجة أنها قد تكون صادرة عن خلوص النية أو عن الشرك 
والبدعة. دون ترجيح أحد الاحتمالين””. لا يخوض المجلسي قط في 
التفاصيل عند اننقاده التصرّف «الراقي» لجهة أصولهم العقدية؛ بدل ذلك 
يركز في كلام خصومه على العبارات المعادية للشيعة رالمخالفة ل الشريعة,. 





إلى جانب الاعتبارات الدينية الخالصة؛ كان ضرورياً للبرانيين 
محاربة التصرْف بجميع أشكاله واستفصال شافته. كان اللابرانيون - 
خاصة الصوفية «الراقون؛ ‏ خطرين لمجرد أنهم رضعوا الإيمان 
والمعرفة فوق كل ما عداهما ولم يروا منزلةً أو شرفاً خاضين في الامة 
الإسلامية ل الفقيه: الذي كانت مسؤوليته البتيمة نظرياً هي التوجيه ني 
أمور الفقه. وقد سبقت ملاحظةٌ الامتهان الذي أبداه الملا صدرا 
لأولئك الفقهاء الذين تجاوزوا هذا الحدٌ. 

وفد فاقُمَ من مشكلة التصرّف الشعبي الدعمٌ الجلي الذي حظي به 
من عوام المسلمين غير المثقفين؛ وكما أسلفناء فقد طرِد الكثيرون من 
الصوفية من أصفهان بأمر من المجلسي”””. واجه المجلسي المشكلة 








(1) 31م ماوسيم3 وامراسهة مذ بجمسدالا 





(5) سبفت الإشارة إلى أنني لم أجد أنه تفاهم من أصفهان. وعبارة التتكابني هي: وكانت* 
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بوضع جميع الصوفية؛ سواء الشعبيون والأرئوذكسيّون: في سلّة 
واحدة؛ واتهامهم قاطبةٌ بالهرطقة والبدعة والكفر. وقد حُكِمَّ ب كفر 
جميع الصوفية ‏ ربالتالي كل من رأى المجلسي أنه أولى اهتماماً زائداً 
لحقائق الإيمان الداخلية ‏ وباستحقاقهم لنار جهنم. إن هذا الربط 
العشوائي ببن جميع العلماء والمفكرين ذوي الميول غير المتناسبة مع 
ميول المجلسي هو ما يلقي على درافعه ظلالا قاتمة من الشك؛ إذ إن 
نبذ الفلسفة والحكمة والتصرّف وذتها لا يمكن إلا أن يسهم ني 
احتكار الفقهاء البرانيين لولاء العوام الديني. وقد بلغ من تصميمه على 
استئصال كل أثر للأهواء اللابرانية: ومن وعيه لخطورة الارتباط ولر 
من بعبد بالتصوّف. مبلغاأ جمله يبذل قصارى جهده لتبرئة والده من 
الاتهامات الموجهة إليه 


لا نظن لا سمح الله أن والدي كان صرفيا! لقد كان 
عارفاً بأحاديث الأئمة: ومن كان كذلك لا يكون صوفيا. لقد 
كان ذا نفوى ددي كبيرين وكان يدعوهما تصفاً ليجتذب 
إليه الصوفية ويؤئّر فيهم مانعاً إياهم من التفزه بالنفاهات 
وارئكاب الموبقات. وبفضل هذا الاسلوب وُنْن إلى هداية 
العديد منهم. وعندما فقد الأمل في نهاية حيائه ورأى أنهم 
(الصوفية) أعداء الله والمسيطرون على العوام؛ كشف عن 
كرهه لهم. إني أدرى الئاس بأساليب والديء ولا زلت 
محتفظأ بكتاباته حول هذه المسألة. .60 


ِ وقمع أصرل نلك الشجرة. [المترجم]. 
(1) دائش بزره: فهرستث. ج7 ص 686. 





يلا 


تغادو إدائة المجلسي العشوائية تنكل أشكال اللابرانية أكثر إثارة 
للريبة عندما نلحظ أن عالماً مثل ابن تيمية» الذي سلخ سني حيانه في 
الصراع ضد الإسلام اللاأرئوذكسي؛ كان يكن احتراماً كبيرأ لأرائل 
الصوفية كالجنيد وأبي يزيد البسطاميّ لمجرّد أنهما رأيا في الالتزام 
الدقيق بالقرآن والسئة «أصل التجربة الصوفية جمعاءة'©. يعترف ابن 
تيمية؛ وهو برانئي أساسأء بأنه ود المثل الصوفية رائعة: ولظر إليها 
كمصدر للاكتفاء الروحيّ والعقلي. أما المشكلة؛ فتكمن برأيه في 
التجاوزات التي تُرتَكَبُ باسم التصرّف. زيادة على ذلك؛» فقد نذه بكل 
ما هو بدعة؛ أما المجلسي فمن جهته أدان الصونية كمبتدعين 
وهراطفة؛ غير أنه تعامى عن رفي بعض الحالات شتمع جاهداً - 
العديد من البدع الني رُرْجت باسم الأرثوذكسية الإمامية. إلى جانئب 
ذلك» بينما أدان اللابرانبين بسبب بِذَعِهم المفتُرّضة؛ فإئه لَبِْى 
الحاجاث الررحية لحكام بالغي العجز والضعف ولحاشيتهم؛ مع أن 
نسقهم رفجورهم كان غير متناوء ومع هذا تحمّلهم المجلسي بتذثْرٍ لا 
يكاد يُلحظ. 


تفسير المجلسي لمصطلحي العلم والعلماء 

إنْ تفسير المجلسي لمصطلحي العلم والعلماء بالغ الأهمية؛ لفهم 
ليس فقط منزلته الشخصية ولكن أيضاً الأسسل الفكرية لمجموعة 
العلماء الذين برزوا مع نهاية العصر الصفوي. بالنسبة للمجلسي؛ تدل 
كلمة العلم على معرفة العلوم النقلية؛ وبالذات رواية الأحاديث 
المنسوبة إلى الرسول والأئمة وتفسيرها: 





(1) .كقم ملوهحة تعرنساهة جنل بممسدالا 


وخا 


وأما ما أراده (علي) بقوله #العلم فريضة على كل مسلم؟ 
فهو العلم بأوامر الله. بالصلاة والصوم والحج: ومخازن 
هذا العلم هم الأئمة الأطهار ومن أنابوهم من الفقهاء 
والمحدثين:»” . 

بالنتيجة؛ فإن العالم هر من درس الفقه والحدبث وأتقنهما. وكما 
شرحنا في الفصل السابق. فإن البرانية ‏ دراسة فروع الدين ‏ تهتم غالباً 
بالشعائر والأحكام المتعلقة بالإظهار الخارجي للتسليم: أي الإسلام. 
وتنطلب معرفة هذه الشعائر والأحكام فهما دقيقاً للاحاديث والتفاسير 
القرآنية وأصول الفقه واللغة العربية. وفي رأي المجلسيء فإن كل من 
يكتسب هذه العلوم يستحق أن يسمّى عالما. وبما أن شروط العلم 
البراني لا نتضمن الإيمان ‏ الذي يستحيل قياسه لعدم تعلقه بالظواهر - 
فقد صار ممكنا نظرياً لمن لا يملك إيماناً سوياً بأصول الدين أن يغدو 
عالما بالمعنى الشعبي للكلمة؛ وبالفعل فإن هؤلاء الملماء الزائفين هم 
من يعلفهم الغزاليَ والملا صدرا في رسائلهم الموجهة ضد الفقهاء 
البرائيين. 

يُجِل القرآن العلماء بقوله إنهم الوحيدون الذين يخشون الله. من 
الواضح أن العلم المقصود بالآية ليس العلم بالظواهر الذي يتضمنه 
الفقه والحديث. إذا كان المقصود ب العلم؛ كما يرى المجلسيء هو 
علم الحديث» فإنئا نستنتج أن أكثر عباد الله له هم المتبحرون 
في أحاديث النبي والأئمة. وبالتالي فإن الفقهاء البرانيين هم أكثر عباد 








)١(‏ صفاري؛ زندكاتي مجلسي؛ ص 17! انظر أيضاً: البحار؛ ج ١‏ ص 0-١‏ وأيض اج ؟ 
كله من أجل الإطلاع على تعليقات المجلسي على الأحاديث الإمامية في العلم والعلماء. 
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الله خشيةً له: هكذا يُرنُعُ المجلسي ومن البعوه فكربا إلى منزلة عليا 
في المجتمع الشيعي لا يعلو عليها إل الرسول والأئمة أنفسهم. ويؤكد 
تمامأ على هذء الحقيقة الحديثٌ المشهررٌ: «العلماء ورثة الأنبياء». 


لذا ففي عبيون العوام البسطاء؛ يُنظر إلى العلماء ‏ أو بالاحرى» 
الفقهاء ‏ على أنهم فرق الشبهات في ما يتعلق بالإيمان والاستقامة؛ إن 
كانوا فعلاً ورثة النبي ومفسري كلماته: فكيف يمكن أبداً الشكُ فيهم؟ 
هكذا تترسخ تماماً قاعدة العلماء الدينية بين الئاس لأنه لا يمكن 
للمؤمن البسيط أن يشكُ طرفةٌ عين في مصداقية الفقيه أو المحدث أو 
المفسرء فهذا الشخص - أقله في نظر الشُدّج - يجب أن يكون مؤمناً 
لانه عالم. يجب النظر إلى الاحترام والتوقير اللذَيْن يتمتع بهما العلماء 
ني المجتمع المسلم في سياق الافتراض . الواعي أو غير ذلك - بأن 
رجل العلم هو أيضاً رجل الإيمان. 

لقد نظر أنباع الفقهاء الإماميين البرانبين إليهم دائما كشخصيات 
كاريزمية؛ وأعاد فقهاء العصر الصفوي: وعلى رأسهم المجلسي» 
تفسيرٌ مصطلح العلم بحيث أصبح مرادفاً ل الفقه. وهذا ما جعلهم 
يحتفظون بمواقعهم كقادة كاريزميين للمجتمع في تعاليم الأرثوذكسية 
الجديدة. كما عُزِيَثْ كرامات كثيرة إلى الفقهاء؛ وتنضح السْيرُ المدزجة 
ني كتب مثل قصص الملماء بالحكايات العجيبة عن افعالهم 
وأحلامهه””". كان الفقهاء خبراء في أصرل الفقه؛ بيتما كانت العامة» 
وجلّها أمي؛ مضطرةٌ للعودة إليهم للتوجيه في مسائل الفقه. ولكن مع 








)١(‏ انظر؛ التنكابئي: قصص العلماء: كله. من أجل الإطلاع على كراماث محمد تفي 
المجلسي» انظر ص 561-780 
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التركيز المتجدد على السجايا الكاريزمية ل الفقهاء/ العلماءء لم يعد 
عوام الإمامية بنظرون إليهم كمراجع في المسائل الفرعية فحسب» 
ولكن كوسطاء في مسائل الإيمان. لهذا يُمدح العلماء في الأحاديث 
بأنهم "سفن النجاة» التي تتصل بالأئمة المعصومين! مدادهم أقدس من 
دماء الشهداء؛ هم أبواب السماء وإهانتهم تجلب غضب الله؛ وهكذا 
دواليك. كما اذعوا أيضأ حقّ الشفاعة: وعملوا الاستخارة لمؤمني 
الإمامية. وقد أثبت الفقهاء أن الطريق الوحيد إلى الله هر عبر التوسل 
بالائمة في الدعاء؛ وبعدما أصبحوا المفسرين الحصريين لتعاليم النبي 
والأئمة وورئة علم النبي: صار الفقهاء الوسائط التي بها يصل العوامء 
الذين كان المجلسي يزدريهم إجمالاً» إلى الأئمة؛ وبالتالي يحصلون على 
سبيل غير مباشر إلى الله. هكذا تأسست الطبقة الثالئة من الهرمية الموصلة 
إلى العرش الإلهي ؛ وتمت ولادة «إكليروس إمامي غير رسمي27, 
ذرية محمد باقر المجلسي 

مع أن القليل معلوم نسبياً عن حياة آباء المجلسي ومؤلفاتهم؛ فإن 
هذا لا ينطبق على ذريئه. بفضل منزلة المجلسي في نهاية العصر 
الصفوي والدور المحوري الذي لعبه مجدّداً ل«الأرثوذكسية»؛ جرى 
الاعتناء بتسجيل أسماء ذريته وأنسبائه وأعمالهم. عموماً. تكشف عائلة 
المجلسي عن وفرة من المحدثين والفقهاء وشخصيات ذوات مناصب 
ديئية وسياسية رفيعة. 

المجلسي» محمد باثر: حياة القلوب. طهران؛ 1498/1488 ج7 ص 58. وانظر 

0 محمد باقر : تحفة الزائرين؛ طهران. 01995/0488 514-550 
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وفقاً ل مرآة الأحوال؛ كان لمحمد باقر المجلسي أخران وأربعة 
أخوات: كلا الأخوين كان عالماًء كما تزوجت جميع الأخورات من 
علماء. أما أول أخويه؛ الملا عزيز الله (ت. ١1/4‏ 1ه/ 77 1774م)1 
فكان أديباً وبرانياً مشهوراً ومن أغنى أغنياء عصره. بينما سافر الأخ الثاني 
الملا عبد الله (ت. 84١1ه/‏ 177 1774م) إلى الهند. أما أصهاره 
الأربعة: فقد تحذر اثنان منهم من مازندران» وواحدٌ من شمال أذربيجان» 
والرابع ‏ ولا يذكر عنه المصدر شيثاً آخر ‏ تحدّر من إقليم فارس97. 

جاء الملا محمد صالح المازندرائي (ت. 81١1ه/‏ 17 10171م) 
شاباً إلى أصفهان» هرباً من الففر على ما يبدو. وقد أثرت موهيئه في 
العلوم الد في محمد نقي المجلسي إلى حد يلغ أن زوْجه ابننهء 
أميئة بيكم. وكانت هي نفسها ضليعة في العلوم النقلية ويروى أنها 
كانت مجتهدة". 

بين الجيل الثاني لذرية محمد نقي ٠‏ هناك على الأقل تسعة ما بين 
علماء وزوجاث علماء؛ وبذا أسسوا قراباتٍ مع التجار المعروفين 
وعائلات السادة. تزوجت بئات محمد باقر من علماء: بعضهم أنسباء 
لبعض آخر. وفد تزوج أحد أبنائه فتاة من ساداث أردستان. وله بن 
تزوجت تلميذه محمد صالح الخواتون آبادي؛ الذي خلف المجلسي 
في إمامة جمعة أصفهان في بداية القرن 5١ه/18م.‏ وقد بفي المنصب 
متوا/ لأ في عفبه ماثة سنة أحخرى: حيث استمرت عائلة المجلسي لخبة 
مثقفاً في أصفهان خلال المشكلات التي جلبها الغزو الأفغاني للمدينة. 








(1) من أجل تفاصيل عن سلالة المجلسي؛ انظر: 
5532 لوج بعلفمهمملغرت: مماه ممم ة7 ماق بموسدة 
(1) الكرماتشاهي. مرلة الأحوال. 604.33 ب- 154 


كلها 


أما حفيد محمد باقر المير محمد حسين الخواتون آبادي 
(ت, اقاامه/م ل لحفلة فقد صار إمام الجمعة وشبخ الإسلام 
والملا باشي. واقتفى خطى جذه في تطبيق سياسة عنيفة ضد الصوفية» 
ويُحكى أنه لجأ شخصيا إلى العنف الجسدي0", 


تزاوج الجيل الثالث مع الأسر الدينية الأخرى في أصفهان 
وخارجها كالنجف وكربلاء ومشهد. وغدا أحد أحفاد محمد تفي أول 
المجلسيّين الذين انتقلوا إلى البنغال حيث أشرفوا على نمو مؤسسات 
الإمامية ورعاية علمائهم”", 


استمر الجبل الرابع في تخريج العلماء في أصفهان؛ مع أنه هناك دليل 
واضح في البيث المازندرائي على فقهاء يتقربون إلى طبقة البازار الثرية؛ 
محاولين تأمبن طرق جديدة للامان الاقتصادي مع تبلبل علاقتهم 
بالبلاط إبان مرحلة الأفشارية الانتقالية. إن العلاقات بين البرانبين 
والبازار وما نتج عنها من استقلال سياسي نسبي أثبتت أهميئها الحاسمة 
لنمو سلطة البرانيين في القرنين التاسع عشر والعشرين. بيد أن هذا 
الجبل أطلْعْ علماء من أبرَزهم الآقا محمد باقر البهبهاني7", 





(1) العامة ذا زه للع 36 باتمطفما :392 بجع بمافعهوملارمد8 ماعناومادمة1 عاظ مسد 
16 اشيرق 

(5) حول وجرد التشيع والعلماه إيرانبي المرلد في الهند خلال تلك الحقية» انظر 
علط .ظدم) 17221656 بعافها الاجوا3 ما معط نممثر وعالقى لجسو عامج ب مل 
1984 يعاجوقة ومن بدامرداتلت عه برائويع ولول 

(5) حول الصصلات بين الفقهاء رالبازار انظر؛ 

بلتمام مك ها أمونا عق 1 هذ عبرو اتمجسوانا عط أه ماممظ مآ" عالق بال عأطالاة 
اه واظاعدنا تماعوصة دما قمد و#فاميق) تفع .34 رق لقع ببارمق فجه مسايق 
:2011-25 نوع ,(1973 يعدم" ملق اتليع 


للف 


جعل البهبهائي» وهو أَوْل كبار الملماء بعد المجلسيء كربلاة أهمْ 
مراكز الدراسة الإمامية في القرن 7١ه/18م.‏ وقد تابع عمل المجلسي 
في تضبق نطاق الأرثوذكسية عند الإمامية وتحديدهء ولكن بيدما ركز 
المجلسي جهوده على "تنقية» المذهب الإمامي عبر تطهيره من 
اللابرانية: فإن البهبهاني صب اهتمامه على مسألة خطيرة هي علم 
الأصول. فافتى بأن جميع من يرفضون أحكام العقل والاجتهاد كمصادر 
للتشريع هم غير مؤمئين. وتركزث هجماته على المدرسة الأخبارية 
المنتشرة آنذاك؛ مهد انتصاره اللاحق عليهم الطريقٌ لازدياد ملموس 
في نفوذ المجتهدين الاصوليين؛ وبهذا حذد مسار نطور المذهب 
الإمامي ووئيرئه إلى يومنا. إذا كان المجلسي هو مجده الأروذكسية 
الإمامية؛ فإن من الممكن رؤية البهبهائي مؤسساً لمرحلة جديدة ني 
أصول الفقه لدى هذه الأرثوذكسية؛ نتج عنها اعتبار المجنهد خليفة 
الرسول؛ وهو لقب لا يبعد إلا خطوة واحدة عن مبدأ ولاية الفقيه؛ 
[أي] حجر الأساس في الدستور الإيراني الحالي”". 


ومن أهم أحفاد المجلسي السيد محمد مهدي الطباطبائي 
البروجردي: المعروف ببحر العلوم (ت. 1517ه/ 4 4/لاام)0, 
ومن الممكن عدّه أبرز العلماء البرانيين في العصر القاجاري المبكرء. 
وهو المسؤول عن نقل مركز الدراسة الإمامية من كربلاء إلى النجف. 
كما أن آية الله حسين البروجردي (ت. ١145م):‏ آخر مراجع التقليد 
المتفردين في إيران» كان يرجع بنسبه إلى المجلسي؛ ولذا يُزعم أن 





(1) من أجل تفاصيل سيرة البهبهاتي» انظر 
الدواني؛ علي : أسناه كل محمد باقر بن محمد أكمل معروف بوحيد بببهاني: قم؛ 1488 
(9) التبريزي» ريهانة الأدب. ج١1‏ ص 149-1144, 


5944 


عائلة المجلسي أنجبت ما لا يقل عن خمسة مراجع تقليد: محمد تفي 
المجلسي؛ محمد باقر المجلسي: الوحيد البهبهاني؛ بحر العلوم وآية 
الله البروجرديي"". 

هكذا يمكن اعتبار عائلة المجلسي شاملةً لجميع الميول الدينية 
ية - الإله السئية/ الصوفية للحافظ أبي نعيم؛ إلى التولب 
ة الوسطية لمحمد تقي المجلسيء إلى البرانية إمامية ‏ المركز 
بشدة لمحمد باقر المجلسي والأرثوذكسية الفقهية المتزايدة لذريته: 
الذين لم يُظِهِرْ أي منهم. وفقاأ للمصادرء أية ميول جدية نحو 
اللابرانية. بناة عليه؛ يمكن اعبار عائلة المجلسي؛ في تطورهاء 
انعكاساً ونموذجاً مصفْرا للصعود التدريجي للبرائية الإمامية في إيران 
الصفوية. 









(1) هناك جدل في مسألة المرجع الأول؛ إذ يمبل ممظم الباحثين الكلاسيكيين كما المعاصرين 
في ناريخ النشيع الإثئي عشري إلى تبسبط المسألة برمتها عبر جعلهم جميع العلماء الشيعة 
الكبار. من الكلبني إلى الخميني: مراجع. انظر في هذا السياق 
.8ق اطسق ) #ماساممماة مد عاويات اجام جم نمممل بتعطميا؟ لاط لممافة 

252-54 بوم ,1040 بقسعوة رلصم ونون فمسم وا تمتافس طعمسمماة 
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الفصل الخامس 


البرانية تحت المجهر: 
عقيدتا الانتظار والرجعة عند الإمامية 





المدخل 

رغم أننا قلنا الكثبر عموماً عن ثنائية الجواني/ البراني» وبالذات 
عن البرانية وأنصارهاء فإننا لما نكتشف بدقة كيف تتجلى الرزية 
البرانية الشاملة وسسعةععممها»'/1 عملياً؛ عبر تحليل عقائد أساسبة في 
الإسلام وفي مذهب الإمامية. من أجل هذا علينا أن نستأنس بمقاربة 
المجلسي المثر. طَةٍ الحساسية عناهعهرودنةز للأخرريات بروهاماماعو». 
الإثني عشرية؛ وبالخصوص ظهور المهدي في آخر الزمان. ذلك أن 
خبر ما يمثل ررح البرانية هو جملة الأحاديث الإمامية ألني تهثم بعقيدة 
ظهور الإمام الغائب؛ ورغم أن لبٍ هذه الأحاديث جزاني إماميْ ‏ 
المحور؛ نقد أولع بها المجلسي وزملاؤه الفقهاء. 


المسيحانية في الإسلام 


تشترك غالبية الأديان الكبرى في الإيمان بمخلّص مؤمُل يظهر في 
آخر الزمان ليبيرٌ الظلم ويقيم العدل والمساواة. فالمسيحيون واليهود 





والزرادشتيون؛ وكلهم وقعوا يوم ما تحث حكم من يخالفونهم دينأء 





يا كان ظهور هذا المخلّص أو عودنه مأمولة بمشيثة اللهء 
اليرفع عذابات المؤمنين وينهي سلطان أعداء الله ويقيم مملكة الله على 


وين 


الأرض. ورغم أن مصطلحي «المسيح؛ و«المسيحانية؛ لهما صبغة يهو - 
مسيحية ويدلان على منظومة معيّنة من الاعتقادات اليهو ‏ مسيحية؛ 
فإن من الممكن توظيفهما في سياق إسلامي. بطبيعة الحال: تختا 
التقاليد المسيحية واليهردية والإسلامية في الصيغة التي يقدّم بها 
المخلّص الموعود. يعتقد المسيحيون ب«المجيء التو واليهود بمن 
لم يأتِ بعد. ببئما يزمن المسلمون ب«ظهور»ء شخص أو "قيامه؛ في 
آخر الزمان. المخلّص الإسلامي هو المهدي. الشخصية الأخررية 
وهاه !»امه الكاريزمية؛ والقائد المنتظر الذي سيئهض حتما من أجل 
إطلاق تحول اجتماعي كاسح لاستعادة حكم الله وملء الأرض قسطاً 
وعدلاً. بجسْد المخلص الإسلامي مطامحٌ أتباعه في إعادة الإسلام 
نقي. وهو ما سبجلب الهداية الحقة السليمة لجميع البشر؛ واضِعاً 
نظاماً اجتماعياً عادلاً وعالماً خالياً من الظلم حيث يكون الإسلام هر 
النموذج العالمي الأوحد. 





وبالرغم من وجود تشابه فعلي بين المسيحانية الإسلامية والأفكار 
ليهو مسيحية حول المسيح. فإن عفيدة المهدوية كما يؤمن بها 
المسلمون نتمتع بمزايا مغايرة جذاً. خلافاً للعقيدة المسيحية؛ لا ينظر 
مفهرم الخلاص الإسلامي إلى الإنسان كخاطئ أصلي يحتاج إلى 
الخلاص عبر الانبعاث الروحي؛ كما إنه لا يمتلك نصوراً قومياً 
للخلاص كما هو الحال في اليهودية: حيث نتحقق مملكة الله ني 
أرض الميعاد من أجل شعب مصطفى مستفل بذاته. في الإسلام ‏ أقله 
للخالبية السئية ‏ فإن ظهور المهدي هو بكل بساطة لازم منطفياً عن 
المسؤولية التاريخية لاتباع هذا الدين: أي تأسيس المجتمع السياسي - 
الديني المثالي؛ وهو الأمة العالمية التي تشتمل على كل من يؤمن الله 


4 





وما أنزله على محمد. بهذه الكيفية» لا تلعب المسبحانية دوراً محورياً 
في الإسلام كالذي يلعبه مفهوم المخلص المصطفى إِلهّاً في الديانات 
التوحيدية الأخرى. لهذا السبب؛ لا يُعتبر جمهور المسلمين المهدرية 
جزءاأ أساسياً من العقيدة: رغم أنههم ينتظرون ظهور المهدي"؟. 

كما إن مسؤولية المسلمين التاريخية في النضال من أجل العدالة 
تحمل في طباتها بذور نحذي الإسلام الثوري لكل نظام قد يهدده 
تحفيقها, وقد غرس النبيُ نفسه بذوز هذه المسؤولية التي نمظهرت 
بشكل ثورات عديدة عبر التاريخ الإسلامي. 

لم يكن محمد مجرْد صاحب دين جديد؛ بل كان على نظام 
مبتكر في السياسة والاجتماع. وقد وثْرتُ رسالتُه المتمثلة في القرآن 
زخماأ روحياً وسياسياً اجتماعياً لخلق مجتمع عادل قائم على المبادئ 
الموحاة من الله. وبالتالي فقد ظهرت مجموعة من المسلمين الذين 
خاب أملهم بما جرى في عصر الخلافة بعد وفاة النبي؛ نتطلموا إلى 
عهد الإسلام الأرل ‏ #العصر الذهبي» المحكوم بشخصية محمد 
الكاريزمية نبياً وحاكماًء والذي صار يُعتبْر العصر المثالي الأوحد في 
التاريخ الإسلامي ؛ لأنه بريء من الفساد والدنيوية 
والسلطئة الإسلاميتين لاحقاً. مستلهمين منزلة النبي الرفيعة والمؤيْدة 
إلهيأء بدأ بعض أنباعه يتطلعون إلى حكم شخص من ذريته «اسمه 
كاسمي ركئيته ككنيتي؛ يملا الأرض قسطأ وعدلاً كما ملثث ظلماً 








ين ميّزا الخلافة 








,70 مد اوعدا( 50 تدمقدم0) ا(ردمة1 لاساو ملجعاطط «دلد درمدظ اتسدقا 
لاه .وم ,1982 


وجوراً:”'". وبالتالي فإن ولاء المؤمنين النفسي للنبي قادهم إلى اننظار 
مخلص مسدد إلهياً ومن أهل البيث. مع أن القرآن لا يخبر بظهور 
المهدي ليقود المؤمنين في آخر الزمان. 

لفد كان محتوماً أن يؤذي تركيز الإسلام الدائم على إقامة العدل 
فردياً ومجتمعياً إلى تراكم الآمال الكبار في ظهور شخص مخلص لدى 
من يؤمنون بمظلوميئهم. ومع قيام حكومات وسلالات متعددة ني 
الإسلام اعِْرثُ مفتقرةٌ إلى إقامة الئل الإسلامية؛ صارت الحاجة إلى 
المخلّص حاسمة. وهذا يصح بالأخض على الشيعة الأوائل الذين 
تعاطفوا مع مطالبة أحفاد الرسول بوراثة الرسالة النبوية. وكان أبرز 
الملامح في تطور مذهب الإمامية هو مفهومٌ الإمام المسيحاني؛ [أي] 
المهدي؛ الذي سيظهر ليبير الشيٌ والفساد. 


مصطلح المهدي وأولى استعمالاته 

مصطلح انمهدي هو صيفغة المفعول من فعل هدى؛ وهو يعني 
«الذي تلقى الهداية الحقّة؛. لا يظهر مصطلح المهدي في القرآن؛ مع 
أن اسم الفاعل الهادي. يظهر مرئين نعناً لله("". أما الشكل الثامن من 
الجذر نفسه؛ [أي] اهتدى؛ فإنه يُستعمل في القرآن لوصف من يتبع 
الهدي الإلهي ويعمل بمقتضاه. ويتمائل مصطلح المهدي مع مصطلح 
المهتدي. وهو اسم المفعول [كذا] من اهتدى. لكن كلمة المهتدي لا 


(1) .139 بم ,1927 رك انما ممافه1 ممفمسعمض لذ زنع به ممطفم داه لامادم مالا الله 
(1) سورة الحجء الآية إلى سراي مُشنقيم4. سررة 
الفرقان؛ الآية اكن 1 







يُستعمل في القرآن للدلالة على فرد بعينه؛ إذ يمكن لأي شخص أن 
يتلثى الهدي ويعمل بهء وبذا يوصف ب المهتدي”'". رعليه فلا يوجد 
دليل بيْنْ جلي في القرآن على شخص مسددٍ إلهيأ سيظهر في آخر 
الزمان ليخلْصٌ المستضعفين من مظلوميتهم ويقيم العدل والمساواة؛ 
إن وُجِدٌ هكذا نص في الإسلام: فهو لا يملك أساساً قرآنبً مباشراً في 
حدود ظاهر النص القرآني. 


في الأيام الارلى للإسلام. استُخدمٌ لقبُ المهدي لقبأ تشريفياً. رفد 
رَضّفْ شاعرٌ النبيَ حسانُ بن ثابث (ت. 04ه/ 77‏ 374م) النبي 
نفسّه بهذا اللقب» فيما استعمله الشاعرٌ جرير لوصف النبن ابراههم2, 
كما إن السئة أسبغوا هذا اللقب على الخلفاء الأربعة الأوائل؛ الذين 
عُرفوا ب الخلفاء الراشدين المهديين”". وقد لقب الإمام الشبعي 
الثالث؛ الحسين بن علي؛ ب المهدي بن المهدي". 

وفقاً لراجكوفسكي تلددمئزهع: فإن أبا إسحاق كعباأ الحمبري 
(ت. ا#هاراة ‏ وهتم) [كعب الأحبار] كان أول من استعمل 







أنظر سورة الأنفال. الآية 102 9إمَن بهد الله هر المهندي ومن يُضل 

وْليِكُ هُمُ الْخَاسِرٌونْ4. 

(1) غولدتسيهر؛ اغناس؛ العفيدة و الشريعة في الاسلام: تاريخ التطور العقدي و التشريعي في 
الدين الاسلامي: نقله الى العربية وعلق عليه محمد يوسف موسى. علي حسن عبد القادر 
وعبد العزيز عبد الحق. القاهرة؛ دار الكتب الحديثة» الطبعة الثانية: 1444 ص 851 
مك العويم 

(5) الكوني» ابن الأعثم : كتاب الفترع. حيدرآباد؛ 4177 

(1) الطبري؛ محمد بن جرير: تاريخ الرسل والملوك» 
ل جا ص 011 


ف صن 50 رام 
دي جوياء ليدن؛ 1208 








مصطلح المهدي بمعنى المخلّص أو المتقل”". غير أنه من المثير 
للاهتمام أن الخليفة الثاني: عمر بن الخطابء كان قد تبنى مفهرم 
الغيبة ‏ وإن غير جادُ ‏ في وقت سابق؛ فعندما ثُونُي محمد عام 
١ه/‏ 11م زعم عمر أن الرسول غاب وسوف يعود قريباء 
أبو بكر هذا الكلام بتلارة و ان 
سورة الزمرء اللثين ننضًان على أن جمبع البشر ميّتون””. وقد قال 
المختار [الثقفي]ء الذي ثار في الكرفة عام 5ه 28 - 87امء بإمامة 
[محمد] بن الحنفية (ت. ١مه/ ٠١‏ -01/م): وسماه المهدي ني 
سباق مسيحانيَ راضح”". لاحقأء أنكرت فرفة الكيسانية موت ابن 
الحنفية وادعت أنه المهدي الموعود؛ وقد غاب حتى يظهر يرما 
لبجتتٌ الظلم بسيفه. ولعب مفهومٌ المهدوبة الكيسائي دوراً مهمأ ني 
التاريخ السياسي الإسلامي المبكر؛ إذ ترجع الحركة العباسية؛ الي 
قضت أخيراً على الحكم الأمري. بجذورها إلى فرقة الكيسانية!"؟ , 





كذلك يستخدم الزيدية مصطلحٌ المهدي للدلالة على قادتهم الذين 
خرجوا على العباسيين» وثمة مُثَلانَ بارزان هما محمد النفس الزكية 








(1) ,ومفدما اه تاو نولا ,3005 حاط ,تتمام) جما جا صمت "لفق اعم ,تملدم زمه ,لابلا 





(44) انظرة 


101 نوج با سمابرو لط عاجمانا بموتلم هموق 
من أجل عرض أرنى لنجذور الكيسانية للحركة العياسية؛ انظر: الأنصاري: مذاهب 
ابتدعتها السياسة في الإسلام. بيرت 2141/5 صن 188-187 8114-164, 


كنا 


(ت. 6ه 7-51/ام) ومحمد بن جعفر الصادق (ت. 07 1ها/ 18 09 
ليله 

بالدسبة للشيعة الإمامية. أسبغت الغالبية هذا اللقب بدلالته 
المسيحائية على كل إمام بعد وفاته. فمثلأ؛ زعم بعض أصحاب جعفر 
الصادق (ت. 148هاره ‏ 50/م) أنه غاب ولم يمت'". كما إن 
الواقفيّة اذعوا الشيء نفسه لموسى [الكاظم] بن جعفر الصادق». 
زاعمين أنه القائم المهدي الذي سيظهر يوما ليقيم العدل والمساواة0, 
كذلك تمركزت الدعاوى المسيحانية حول الإمام الحادي عشر الحسن 
العسكري؛ بينما كان أغزر استعمالات مصطلح المهدي هر ما بتعلق 
بمحمد بن الحسن العسكريّ. فبعد الاختفاء المزعوم لمحمد بن 
الحسن عام 0٠17ه/‏ 7 4174م اذعى فريقٌ صغير من أنباع آل علي 
أن محمد بن الحسن هو آخر الأئمة؛ وهو المهدي الذي غاب وسوف 
يظهر ليملا الأرض قسطأ وعدلا كما ملئت ظلماً وجوراً. بَرَزْ إلى 
الوجود حينها مذهبُ الإمامية والإيمانُ بمحمد بن الحسن العسكري 
على أنه الإمام المهدي الغائب. 


المهدي في الحديث 


إن عشقٌ العدلٍ والسلام والوثام والرغبة في التحرر من الألم 
والظلم هي سجايا إنسانية فطرية تجسّدت؛ بعد إجراه التغييراث اللازمة 





(1) ابن طاووسء الإقبال» طهران. هد ت.ء ص 87. 

(1) الصدوق؛ محمد بن علي : كمال الدين وثمام النعمة؛ تصحيح علي أكبر الخفاري: مكتب 
النشر التابع لجماعة المدرسين» قم؛ 8ة1. ص 57 

() الحسني. هاشم معروف: سيرة الأئمة الإثئي عشرء بيروت» 1479-1497: ج١‏ من 
ل 





415 انه مانهان.ء في مفاهيم الخلاص المتأصلة في عقائد أديان العالم 
الكبرى. ولا تنحصر الرغبة في عالم أفضل ونظام اجتماعي أعدلٌ في 
ما أنتجه الفكر الديني. فمثلاء تمثلٌ رؤية ماركس اللمجتيع اللاطبقي 
القائم على العدالة والأخرّة والعقل ‏ وهو عَالَم جديدٌ كان هدفاً 
لتشكل التاريخ الماضي أجمع ‏ نوعاً من المسيحانية العلمائية حيث 
بلعب الإنسان الدورٌ الرئيس بصفته مخلّص نفسه؛ وهذه الرؤية 
الماركسبة مستوحاةً من حاجة الإنسان الفطرية إلى النظام والاستقرار 
والخير. ولكن بالنسبة لماركس؛ سيكون حلول العصر الجديد حدثاً 
تاريخيأ وليس غيبياً كالمجيء الثاني للمسيح في الإيمان المسبحي 
الحديث, 

في الإسلام؛ كما في الماركسية؛ يحقن الإنسانٌ خلاضّه بنفسه - 
رغم الاختلاف الملحوظ في رزية الإنسان مسؤولاً فقط أمام الله 
ولس 3 انظرائه وأصحابه. لكن خلافاً للمسيحية؛ لا تفترض الرؤبةٌ 
الإسلاميةُ وجودٌ شخصيةٍ خلاصِيْة شبيهة بالمسبح؛ رفكرة المهدي هي 
شي بمكن استنناجه من الأحاديث فحسب. لهذا السبب لا يشكل 
ظهورُ المهدي أصلاً من أصول الدين لغالبية المسلمين. 

ولكن بناء على كون الإنسان بفطرته راغباً في عالم أفضل؛ ونظراً 
للطبيعة الكاريزمية لقادة الإسلام الأوائل والميل المُرافِقِ لدى المسلمين 
إلى وضع آمالهم في شخصيات فردية؛ أليس من الممكن أن تكون 
الروايات التي نذكر ظهور المهدي إضافاتٍ لاحقةٌ إلى مجموعة 
الأحاديث؟ هل تستند ادعاءات أمثال ابن الحنفية؛ والتي تتعلق 
بالاستعمال الأخر روي ل#تنههاهنةطء لمصطلح المهدي؛ إلى أحاديث 
نبوية صحيحة تتناول مجذدا مستقبلياً للإسلام؟ أم أن هذه الأحاديث 





لفن 


النبوية هي مره تجسيدٍ مكتوب وامتدادٍ مختلتٍ ‏ ولكنه طببعي تماماً - 
الرغبة المسلمين الأوائل في مجتمع مثالي أو أقرب إلى المثالي؟ 


الأحاديث السئية حول المهدي 

هناك عدد من الأحاديث المنسوبة إلى الرسول في مجاميع الحديث 
اتتناول المهدي ونسبه وكنيته وصفاته العامة. ويُروى أن المهدي من ولد 
فاطمة”'2: لونه عربي وجسمه اسرائيلي: واسمه كاسم الرسول وكنيته 
كنينه ككنيته””'”2. كما يروى عن النبي قوله إنه وحمزة وعلياً وجعفراً 
والحسن والحسين والمهدي سادةٌ أهل الجنة”'“. في حديث آخرء يُنقّل 
أن محمدا أوضح أن المهدي من ذريته؛ خانا رعلذا نيه 
كاسمه وكنبيه ككنيته. وستكون للمهدي غيبة وحبرة حنى تضلّ الخلق 
عن أديانهم: فعند ذلك يقبل كالشهاب الثاقب فيملا الارض قسطاً 
وعدلاً كنا ملدت ظلما وجوراة"*": وهن ابن عباس عن سحمد: 
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(4) ابن ماجةء سنن ابن ماجة؛ تحقيق محمد فؤاد عبد الباقي: بيروت» دار الفكر؛ ددث.» 
ص الاك الحديث 1141 














(0) كمال الدين وتمام النممة. ص 1-985؟؛ سن الترسطيء القاهرة. 1958/1651 اج 
ص #تمسكيف 
(7) لم أجده في الطبعة المتوفرة لدي وهي طبعة دار الفكرء بيروثء 1١987‏ لذا اعنمدت 


على: الكورائي. علي: معجم أحاديث الإمام المهدي: مؤسسة المعارف. قم. 1481 
ص 014. [المترجم). 


عن 


"كيف نهلك أمة أنا أولها وعيسى آخرها والمهدي من أهل بيتي في 
وسطهاة0". 

في كتابه حول المهدوية؛ يخلص محمد صالح عثمان إلى القول 
بأن الأحاديت الآنفة الذكر ضعيفة ومتضاربة. ريتابع. «لذا من 
المشكوك فيه جذَأ نسبئها إلى النبي محمد سواء أكانت مزيفة أم 
لم تككن» يبدو أن سوق الأحاديث حول المهدي كانت سوقا رائجة؛ 
فقد روى سئة وعشرون صحابباً أحاديث حول المهديء وثقلها عنهم 
ثمانية وثلاثون عالماً في مجاميع الحديث”". وهناك ما يكفي من الادلة 
الواضحة على أن محمداًء أو أحد خلص أصحابه. قد تنبا بظهور 
رجل من ولده ليعيد الإسلام جديداً؛ ولكن يضاهيها وضوحاً حقيقة أن 
الاضطراب السياسي في القرنين الأرّلين ل الهجرة قد شججع بعض 
الأشخاص على استغلال وعد النبي بالمخلّص المؤئل من أجل توظيفه 
في صراعهم على السلطة. 

لا تشتمل مجاميع الحديث السنية إلا على أحاديث ثلاثة تنناول 
الأئمة الإثني عشر الذين سيخلفون محمداً. ويروي الصحابي جابر بن 
سمرة أن الرسول أخبر أنه سبكون اثنا عشر أميرا كلهم من فريشن, 
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(4) ابن حثبل؛ أحمد: مستد الإمام أحمد بن حنيل: دار صادرء ييروت؛ اج ص 217 


مغن 


وعن عمر بن الخطاب أنه سمع النبي يقول إن الأئمة من بعده اثنا 
عشرء كلهم من فريش”". وعندما سُثل عبد الله بن مسعود عن خلفاء 
النبي. أجاب أن الرسول أخبره بأنهم اثنا عشر كمدة نقباء بني 
إسرائيل”'". هذه الأحاديث رواها المحدثون السئة واعتّبرت صحيحة» 
لكنها ندل على أن النبي سيخلفه اثنا عشر قائداً؛ ولا تظهر كلمة الإمام 
إلا في واحد من هذه الأحاديث. علاوة على ذلك؛ لا ينبأ أي من 
الاحاديث بأن الإمام الثاني عشر هو المهدي ربأنه سرف يغيب. 
وبالمئل؛ تنص الأحاديث المتعلقة بالمهدي نفسه على كونه من ولد 
النبِي دون أن نذكر أنه الإمام الثاني عشر. 

إن عدم تحديد شخص المهدي في الأحاديث السئية ‏ رالتي تبقى 
صحتها محل سؤال ‏ كفيلٌ بتفسير الدور الثانوي الذي يلعبه كشخصية 
خخلاصيّة في الإيمان كما فهمه ومارسه جل المسلمين. ويبدو أن 
الحضورٌ الخافت نسبيا للمهدي في المبنى الاخروي السني مرتبط 
بغياب أت إشارات جليّة إلى وجود المهدي في القرآن. 
المهدي في الاحاديث الشيعية: المجلد الثالث عشر من بحار 
المجلسي 

تم تصئيف المجلد الثالث عشر من بحار الأنوارء والمقصور على 
الأحاديث المتعلقة بالمهدي المنتظر؛ عام 1/8١1ه/51‏ . 1758م1 
رغم أن بعض الروايات الواردة في الكتاب؛ مثل جهارده حديث المثير 
(1) الكلبايكاني: لطف الله الصافي: متخب الأثر لي الإمام الثاني عشرء مكتية السدر. 


طهران» الطيمة الثالثةء 
(5) مسند الإمام أححمد ببن 





اشء ص 238 
بلجا ص هو 


شالف 





للجدل؛ والتي استُعملت لاستدخال الصفويين في سيناريو “آخر 
الزمان". قد ذُكرت سابقاً في مصنفات مستقلة29. 

وللمجلد الثالث عشر من البحار عنوان آخر هر كتاب الغيبة: 
وينقسم إلى سئة وثلائين باب: 

الباب الاول: ولادته وأحوال أمه؛ 

الباب الثاني : أسماؤه وألقابه وكناء وعللها؛ 

الباب الثالث: النهي عن التسمية؛ 

الباب الرابع؛ صفاته وعلاماته ونسبه؟ 

الباب الخامس : الآيات المؤولة بقيام القائم؟ 

الباب السادس : أخبار النبي بالقائم من طرق الشيعة والسئة؟ 

الباب السابع إلى الباب الخامس عشر: روايات عن كل من الائمة 


في القائم ؟ 
ألباب السادس عشر: في ما أخبر به الكهان وأضرابهم وما وجد 
من ذلك مكتوباً في الألواح والصخور؛ 


الباب السابع عشر: ذكر أدلة الشيخ الطوسي على إثبات الغيبة؛ 

الباب الثامن عشر: ما في القائم من سنن الأنبياء والاستدلال 
بغيباتهم على غيبته ؛ 

الباب الناسع عشر: ذكر أخبار المعمرين؟ 

الباب العشرون: ما ظهر من معجزاته؛ 


200 دائش بزوه؛ فهرست؛ ج7 ص 180#. 


لقنا 


الباب الحادي والعشرون: أحوال السفراء الذين كانوا في زمان 
الغيبة الصغرى؟ 

الباب الثاني والعشرون: ذكر المذمومين الذين اذعوا السفارة كذباً 
وافتراءة 

الباب الثالث والعشرون: ذكر من رآه؛ 

الباب الرابع والعشرون: خبر سعد بن عبد الله ورؤيته للقائم؟ 

الباب الخامس والعشرون: علة الغيبة وكيفية انتفاع الئاس به ني 
غيبته ١‏ 

الباب السادس والعشرون: التمحيص والنهي عن التوقيت وحصول 
البداء في ذلك؟ 

الباب السابع رالعشرون: فضل انتظار الفرج؟ 

الباب الثامن والعشرون: من اذعى الرؤية في الغيبة الكبرى؟ 

الباب التاسع والعشرون: في ذكر من رآه في الغيبة الكبرى قريباً 
من زمان المجلسي؟ 

الباب الثلاثون: علامات ظهور القائم؟ 

الباب الحادي والثلاثون: يوم خروجه وما يدل عليه رما يحدث 
عنده وكيفيئه ومدة ملكه؟ 

الباب الثاني رالثلاثون: سيره وأخلاقه وعدد أصحابه وخصائص 
زمانه وأحوال أصحابه؛ 

الباب الثالث وا رواية المفضل بن عمر؛ 
الباب الرابع والثلاثون: في الرجعة؛ 





لانن 


الباب الخامس والثلاثون: خلفاء المهدي وأولاده وما يكون بعده؛ 
الباب السادس والثلاثون: ها خرج من توقيعانه0090, 

بينما يستعمل المجلسي مصادره المعتادة: فإئه في المجلد الثالث 
عشر من البحار يعتمد بشْدةٍ على المصنفات السابقة التي تتناول 
بالخصوص موضيع غيبة المهدي وظهوره مثل كمال الدين وتمام 
النعمة للشيخ الصدوق وكتاب الغيبة للشيخ الطوسي. أما أكثر مصادر 
المجلسي حضرراً بلا منازع فهو المؤلّف الموسوم الغيبة لمحمد بن 
ابراهيم بن جعفر النعماني (ت. ٠77ه/ 7١‏ 471م). ومن المثير 
للاهتمام في هذا السياق ملاحظةٌ أن النعماني في تصنيفه ل الغيبة 
اعتمد على المعلومات التي أوردها إبراهيم بن اسحق النهاوئدي 
(ت. اماه ةو 44٠٠‏ والذي تعكس كتاباته في هذا 
الموضوع عقائد الغلاة”". 

برأي المؤلف. فإن أبواباً أربعة من المجلد الثالث عشر هي ذات 
علاقة وطيدة بمسألة البرانية»؛ سواء كما كانت في زمن المجلسي وكما 
هي في يومنا هذا. هذه الأبواب هي : امتحان الشيعة حال الغيبة: فضل 
الإننظار» رواية المفضل بن عمرء والرجعة. يتعلق الأزلان بواجبات 
الشيعة واختبارهم حال الغيبة الكبرى؛ وبذا يرسيان الدعائم التي عليها 





(1) هذه الموضوعاث تشمل المجلدات 27-81 من الطبعة الجديدة ل بحار الأنوار, 

(1) في تعداد الأبواب خطأ يُظهرها وكأنها 7١‏ باب فيما هي 55 بابأ. [المترجم. 

(5) درس النعمائي» المعروف أيضا بابن أبي زينبء روايةً الحديث على الكليني في بغداد, 
وحاول إثبات ضرورة الغيبة عبر رواية الأحاديث التي تبأ بوفرعها عن النبي والأئمة. وقد 
أخذ أكثر أحاديثه عن مؤلفين مبكرين كتبوا في الموضوع: درن اعتبار رؤاهم المذهية 
وقد كان أول العلماء الذين افترضوا وفرع غيبتين. توفي في سوريا حوالي العام ١1+ه/ر‏ 
الاقم 








لشف 


قامثُ وتشكُلت الميولٌ والتوجهات والسياسية ‏ الاجتماعية 
للإمامية. أننا الآخران فيركزان على النتيجة المبدئية ل الإنتظار. 
وبالذات رجعة ليس المهدي وحده بل سائر الأثمة إلى الأرض في آخر 
الزمان. وتتمتع الرجعة بأهمية خاصة؛ لأنها بمعنى ما القضية النهائية 
للبرّائية الإمامية والهدف الأخير ل ولاية الأئمة والمفهوم الجوهري ني 
المبنى الإيمائي لمؤمني الإمامية. 


مفهوم الإنتظار 

منهوم الإنتظار» أي انتظار الإمام الغائب» مكملٌ للاعتقاد ب الغيبة 
الكبرى. أنا حذه فهو حالةٌ من الترقب السلبي رعقيدة أملٍ وثقةٍ بأن 
الإمام الغائب سيظهر يرما ليملا الدنيا عدلاً ويقيم المجتمع 3 
المثالي الذي يؤمن الإمامية أنه لم ينوجد إلا في خلافة عليّ بن أ 
طالب الوجيزة, 

تتألف مجموعة أحاديث المجلسي عن الإننظار من نئئين 

ختلفتين: فضل الإنتظار كمكوّن من مكونات الإيمان؛ وما ينبغي 
للشيعة فعله زمن غيبة الإمام وإبان الملاحم التي ستؤن بظهوره. 

اتنمتع عقيدة الإنتظار بدلالات مهمة في الحياة الشخصية والسياسية 
المؤمني الإمامية في عصر الغيبة. أوَلاء نظراً إلى غياب الإمام الذي هو 
نائدٌ دينيْ ومصدرٌ للإرشاد الروحي؛ ما هي واجباتُ المزمنين 
الإماميين الشخصيةُ تجاه ربهم؛ وإلى من يؤول منصب القيادة الدينية؟ 
ثانيأ» نظراً إلى غياب الإمام الذي هو القائد السياسي للجماعة الإمامية 
ووريث علي والمثال المنجسّد ل الخليفة المسلم حيث يتحد الديني 
والدنيوي؛» ما يجب أن يكون عليه موقف الإمامية من الحكومة 









كفا 


الدنيوية؟ قبل تناول هذين السؤالينء يجب أن نستأنس بالأحاديث 
المتعلقة بهماء وام منه: بتفسير المجلسي لهذه الأحاديث. 

نتوّع أحاديث الإننظار في البحار تحت عنوانين رئيسين: امتحان 
الشيعة حال الغيبة و«فضل انتظار؛ الفرج. ويمكن العثور في أبواب 
متفرقة من مؤلّف المجلسي على أحاديث أخرى متعلقة ب الإننظار من 
حيث مسار الأحداث المفترضٌ خلال الغيبة ومباشرةً قبل ظهور 
الإمام. وفي المجلد الثالث عشر ض من الباب الذي يتناول علامات 
الغلهور» نُظهر مماهائه لبعض الشخصيات النشورية عنامزاتعدمة الواردة 
َي الأحاديث ببعض أفراد السلالة الصفوية. وعي أحاديث جْمَئَها في 
كتاب مستقل عنوانه كناب الرجعة كما يُعرف ب جهارده حديث؛ وقد 
آنزنا بخقها هنا لأنها وثيقة الصلة بمسألة الإنتظار. 








غيية الإمام: امتحان للشيعة الإمامية 
م اختفاء المهدي والغيبة التي تلته كتمحيص عسير للمؤمنين 
الشيعة. ويروى عن الإمام محمد البائر حديثٌ يصف فيه المؤمنين 
الشيعة بأنهم ك الكحل في العين؛ لأن صاحب الكحل يعلم متى بقع 
في العين؛ ولا يعلم متى يذهب؛ فيصبح الشيعي وهو يرى أنه على 
دين الحق (أي التشيع) ويمسي وقد خرج منه. 

وسوف ينشأ عن الغيبة كثيرٌ من البلاء والشقاق. وسيمخص الشيعة 
ب الغربال حنى يميز المؤمن من الكافر”". وفقاً لحديث منسوب للإمام 
جعفر الصادق: فإن بعض الشيعة سيكونون كالزجاج الذي يكسر ويعاد 





(1) حار الأثوار» ج 29 ص 3١١‏ 
(0 مشدج ؟ق صن 114 


يلخن 


فيعود كما كان؛ فيما سيكون بعضهم الآخر كالفخار الذي يكسر ريعاد 
فلا يعود كما كان0؟. 


هناك عدد معتبّرٌ من الأحاديث التي تنهى عن تسمية الإمام الغائب 
وتوقيت زمن خروجه؛ بيئما تشير أحاديث أخرى إلى عدد السئين 
المفترض مضيّها قبل ظهور الإمام وانتهاء معاناة الشيعة. واضح من 
كلنا الفئتين من الأحاديث أن أنباع الأئمة كانوا ينرقعون قيام المهدي 
في المستقبل القريب. يروي أبو حمزة الثمالي أنه سأل الإمام الباقر عن 
سبب عدم تحفق ما أخبر به علي من ظهور المهدي بعد سبعين عاماً. 
وقد أجاب الإمام أنه لما قتل الحسين اشئد غضب الله على أهل 
الأرض فأخره إلى أربعين وماثة سئة. أي عام +4١ه/لاه ‏ 8هلام, 
وبعد أن أتى ذلك العام ولم يحصل شيء؛ أخْر الله الفرج ولم يجعل 


له بعد ذلك وقتا محدداً”. 


استُعيلث عفيدة البداء لتفسير التغير الظاهريّ في الإرادة الإلهية» 
وهي عقيدةٌ صاغها الشيعة الأوائل لتبرير إخفاقاتهم السياسية”". إن 
التنافض الشائع في الأحاديث» خاصة ني كون بعضها يحدد وقعاً 
لخروج الإمام بيئما ينهى بعضها الآخر صراحةٌ عن ذلك؛ هو دليل 
ساطع على أن مفهوم المهدي أو المخلّص الغائب كان لا يزال غامضاً 
وفي طور التشكل. فمن جهة نُجِدُ حديثاً ينهى عن تعيين وفث بعينه 
() وشوج لقص ونا 
(0) شوج لقص قث 


(5) حول عقيدة البداه وعلاقتها بالمهدوية» انظرة 
15-6 نوج ,سمنسمامدها1 معان مهلام همدق 


4م 


لخروج الإمام قريبأً؛ ومن جهة أخرى نجد حديئاً يشير إلى النزاع 
والشقاق ‏ وهو انعكاس حقيقيَ للوضع السياسي زمن الأئمة - ويؤكد 
للمؤمنين الشيعة أن ظهور الإمام بات وشيكاً. لا شك أن معرفةٌ ‏ إن 
غامضة ‏ بوقت الظهور كان من شأنها أن تنقع غليل المؤمنين الشيعة 
في نلك الأيام الارلى للاضطهادء ولكن يبقى التساؤل قائماً عن العدد 
الدقيق لررايات علامات الظهور مما روي لمجرد المؤاساة والسلوان. 
بناه على لهجة الأئمة الصارمة في النهي عن التوقيت. بتوصل المرء 
إلى الشك في جميع الاحاديث التي تصف أحداث آخر الزمان وتترقع 
ظهور الإمام, 

يجب أيضاً مساءلة معقولية بعض الأحاديث؛ خاصة تلك التي 
نعتبر كل الحكومات قبل قيام القائم حكرمات غير شرعية. وبديهي أنه 
لو كان الأئمة يعتقدون بِقُرْبٍ انتصارهم النهائي؛ لكانوا أحيوا الأمل 
في نفوس شبعتهم عبر وصف المحن والابتلاءات التي تنذر بظهور 
الإمام؛ وفي الوقت ذاته ضمنوا ولاءهم بإعلان كل حكم عدا حكم 
الإمام حكماً فاصباً وبالتالي فير شرعي. أما كيفية تصرفهم السياسي 
فيما لو عرفوا مدة الغيبة فتلك مسألة أخرى؛ ولكن يبدو منطفياً 
الانتراض أنهم كانوا ربما سيبلورون رؤية سياسية محددة؛ وهي التي 
لم نظهر خطورة انعدامها المتمادي إلا في السنين المتأخرة. 

لهذا يُتهم الوقائون بالكذب في أحاديث عدة؛ إذ على الجميع ألا 
يستعجلوا وأن يسلموا أنفسهم لإرادة الله”'2. غير أن هذا لا يمنع 


410 بحار الأثوارء ج 61 ص 4ه 


ج 05 ص لاق 





كن 


المجلسي من تأويل أحد الاحاديث وفق حساب أبجد [الجمل] ليئبت 
أن تاريخ الظهورٍ الأرجح هر عام 196لها ١م‏ لم00 

وفد ورد في أححد الأحاديث أن الغيبة ستستمر ما دام الضيق بين 
الشيعة؛ وأن الظهور اللاحق للمهدي أمرٌ لا يجيء البتة على ما تريد 
الناس”". وهذا الحديث مفمّم بالدلالات السياسية؛ فالشيعة؛ عبر ما 
بأتونه من أفعال: إنما يمنعون ظهور الإمام. إذاً فمن أجل الظهور 
عليهم أن يتناسوا مشاكلهمء وبتعبير أحاديث عدةٍ أخرى؛ عليهم أن 
يلبدو''". ومع هذا فما من شيء بناء وعملي ليقوموا به: إذ الظهور 
ليس يجيه على ما تريد الئاس وإنما هو أمر الله"», 

بنصبٍ التركيز في المجموعة الأولى من الأحاديث على الصعوبات 
والابتلاءاث والمحن والتمحيص التي سيقاسيها الشيعة زمن الغيبة. 
ينص أحد الأحاديث على أن المهدي سوف يظهر بعد إياس جميع 
المؤمنين”2؛ وينص آخر على ذهاب ثلثي الئاس قبل الفلهوره رغم أنه 
لا ينص ما إذا كان المقصوه بالناس جميع البشر أم المؤمنين 
الإمامبين”". باختصار» يجري تقديم الغيبة كفترة قصيرة مبدئيا - سبعين 





(1) من أجل حسابات أبجد (الجمل] التي قام بها المجلسيء انظر: بحار الأنوار: ج 07 ص 
له 

(1) هنا إشكال؛ رهو أن المجلسي لم يعين وقثاء وصارى فعله ترجيحٌ وفتٍ على غيرهه وهو 
عام 144ه١‏ أما أقرب توقيتات المجلسي لما ذكره الكاتب فهر ذكره عام 88١1ه١‏ ولم 
أجد عام 1148م مذكورا في هذا الموضع من البحار. [المترجم]. 

© مشج كف ص لامالا 

(4) بي شنج 67 صن 56 

(0) اشيج 5ق صن «لالللكت 

0 مشوج لقص الا 

00 م شيج ؟ق صن 318ل 





لفن 


عاماً حسب أحد التقديرات ‏ وفيها سيعاني الشيعة من المحن 
رالاضطهاد والشفاق. وتوفّر المصادر التاريخية أدلة ضافية على أن 
المصاعب التي يتوقعها الرواة شرطاً لظهور المهدي إنما تعلق تماماً 
بحياة الأئمة وأتباعهم وزمانهم؛ ولذا يتفهم المرء الأثرَ المبَْيِمَ في 
قلوب المؤمئين الشيعة للروايات حول ظهور المهدي الوشيك وما 
برافقه من علامات وبشائر. 

لا يبدو أن الأحاديث متلائمة مع فثرة أطول من تلك التي حددها 
الأئمة؛ رهم الذين كانت مطالبتهم ب الثقية في مسألة المهدي تنطلق 
بشكل واضح من عدم علمهم المسبق بأن مذهب الإمامية سيغدو بوماً 
ما الدين الرسمي لشعب بأكمله. وأن ممارسة التفية ستغدو لغوأء أفله 
على الصعيد النظري. لكن المجلسي استطاع عرض الأحاديث كما لر 
كانت تناسب عصره بشكل مطلق. دون أن يبدي أي اهتمام 
بالنعارضات والتنافضات التي تنشأ من تطبيقها على السياق الاجتماعي - 
السياسي للعصر الصفوي. 

جديرٌ بالذكر أيضاً أن الامنحان المذكور في الأحاديث يدل؛ 
وبأسلوب براي صميمء على بلايا الشيعة الإماميين ويِحَيهم كافلية بين 





السئة: وليس على البلاءات التي سيقاسيهاء وفقاً للفرآنء كل المؤمئين 
من أجل تقوية إيمانهم وتسليمهم'". إن حفظ النفس في مواجهة 
اضطهادٍ غالبيةٍ مغايرة؛ وممارسة التقية في كل الظروف؛ والاستسلام 
الصبور لمشبئة الله والأملّ بالظهور الوشيك للإمام ‏ كل هذا ند 








يكون متعلقاً بالمجتمع الشيعي في حياة الأثمة. فير أن هذا النوع من 
الامتحان نَصْعْبٌ ملاءمثه مع الظروف المستجدّة في إيران الصفرية.» 
حيث لم يَعْدٍ الشيعة الإمامية أقليةُ» ولم تَعدِ التقية ضرورية نظريأء كما 
إن الإيمان بظهور الإمام المبيرٍ للظلم انتظّمٌ كرهأ إلى جائب الإيمان 
بأن الحكام الصفوبين ظلُ الله في الأرض. ومع ذلك بقي الامتحان 
برائياً بالكامل رغم التغيير الهائل الذي طرأ على شروطه. 
الاحاديث في الإنتظار 

تحمل كلمة الإنتظار» وهي مصدر الشكل الثامن من الجذر ن - ظ 
رء معنى التوقع والترقب والتشوق السلبي وما إلى ذلك"2. في 
الاحاديث المجمرعة في البحارء يؤمر المؤمنون ب اننظار الفرج؛ حيث 
الفرج يعني الخلاصٌ من الحزن والأسى النائج عن فاجعة أو بلوى 
بعينها. وقد أبر المسلمون في القرآن بالصبر على البلاء والأذى7". ني 
مجمع المجلسي» تروى أحاديث أحدها عن الرسول ‏ في نضل 
اننظار الفرج دون تحديد طبيعة البلاء وعلته. ويروى أن الرسول قال: 
«أفضل أعمال أمتي انتظار فرج الله.؛ ويعلق المجلسي قائلاً: «إن الله» 
بفضله ونعمائه: سيظهر صاحبٌ الزمان ليخلص الناس من برائن الظلم 
والطفيان»”””؟2. إن الصبر في الشدائدء وهو فضيلة يحث عليها الفرآن 
ريقزها جميع المسلمين: يتعرض لتفسير أضيق من قبل الإماميين؛ 
الذين يرون الشدة ناتجأ طبيعياً عن غيبة الإمام. 








(0) ,975-77 بوم ,ومع «ملعاق عاطودا بتعلا ممق 

(1) مثلاً انظر الآياث: آل عمران ١187‏ آل عمران 07٠١‏ يونس .1١4‏ غافر 28,. 
(5) بصار الأثوار. ج 7ه ص 357. 

(4) وجدث الحبديث لككن دون تعليق من المجنسيء [المترجم؟. 


إرذانا 


هناك حوالي ثمانين حديئاً في فضل الإنتظارء والعديد منها يصف 
الاننظار ب أفضل الأعمال: وفي إحدى الروايات يُجعل الإنتظار مرادفاً 
للعبادة”". في حديث منسوب إلى عليه يؤمر الناس بأن ينتظروا 
الفرج ولا ييأسوا من روح الله. فإن أحب الأعمال إلى الله انتظار 
الفرج؛ ويمضي الحديث قائلا إن مزاولة قلع الجبال أيسر من مزاولة 
دولة [مُلْك] مؤجل فعلى الناس أن يستعيئوا بالله ويصبروا ولا يعاجلوا 
دولة الحق قبل بلوغها فيندمون: ولا يطولن عليهم الأمد ف تقسو 
قلويهم”. 


وفي حديث آخر منسوب إلى الرسول أن الاننظار ليس هو أفضل 
الأعمال فحسبء؛ وإنما هو أيضاً أفضل العبادات ذاتها(". أما تفسير 
الآية اذلك الكتاب لا ريب فيه هدى للمتقين' فهو الإيمان بالحجة 
الغائب» ذاك أن المتقين هم شيعة علي؛ والغيب هو حجة الله على 
البشرء أي الإمام الغائب", 


ويروى عن الإمام الرابع ز زين العابدين فوله إن من ثبت على ولاية 
الأئمة في الغيبة أعطاء الله أجر ألف شهيد [مثل شهداء بدر واحد]")! 
أنا من مات على حب الأثمة في زمن الغيبة فهو كمن كان مع رسول 
الله”". والعبادة زمن الغيبة مع الإمام المستثر في السر في دولة الباطل 
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يننا 


أفضل من العبادة في ظهور الح ودولته مع الإمام الظاهر؛ فإن الله 
يضاعف حسنات المؤمن المستتر في عبادته لخوفه من عدره في دولة 
الباطل”'". مجدداء يؤكد هذا الحديث ضما على عدم شرعية كل 
الحكام رالحكومات قبل قبام القائم. 

إضافة إلى زرع الأمل في الظهور القادم للقائمء فإن الأحاديث 
تحث الشيعة على لزوم الطريق؛ الذي يفسره المجلسي بأنه الإيمان 
بالنشيع وبالائمة الإثني عشر”"”". وتشدد أحاديث أخرى على التمسك 
ب الدين: أو ب العقيدة؛ ويُعتِِرٌ كلاهما دالا على مذهب الإمامية60*, 
ليس من أحاديث تؤكد على الإيمان؛ اللهم إلا إذا كان الإيمان هو 
الإيمان بمذهب الإمامية أو بغيبة الإمام؛ أما الحث على معرفة النفس 
وعرنان الله؛ فلا يظهر مطلقاً في الأحاديث. وكما هو المعتاد؛ فإن 
الإيمان بالله مسكوت عنه لأنه أول الكلام؛ ويُقدّم الإيمانُ ب الغيبة 
والظهور والرجعة مُصْدراً للمصابرة والتأشي بالنسبة للإماميين في 
سنوات الاضعطلهاد المتطارلة زمن الغيبة. 

من أبرز ملامح أحاديث الإنتظار هو الدعوة إلى التسليم لمشيثة 
الله؛ ليس فقط في سياق الغيبة المتمادية للإمام؛ بل أيضا فيما يتعلن 
بمراجهة الأحداث الاجتماعية والسياسية؛ وبالذات جور السلطات 
الحاكمة. ويجدر هنا إيرادُ الروابة المنسوبة إلى الإمام الباقر كاملة: 









() شوج ؟ه ص لم174 

() اشيج كقاص ل 

() يشده المجلسي هنا على التمسك بأصول الدين وفروعه وبما بلغنا عن الأئمةء ولا يذكر 
التشيع بالاسم. [المترجم] . 


(4) مله 
(0) التعليق السابق نفسه. [المترجم). 


نيف 


عن أبي الجارود أنه فال لمحمد الباقر: أوصني فقال : 
أوصيك بتقوى الله وأن تلزم بيتك؛ وتقعد في دهمك هؤلاء 
الناس وإياك والثائرين منا] فإنهم ليسوا على شيء ولا إلى 
شيء. واعلم أن لبني أمية ملكا طويلاً لا يستطيع الئاس أن 
تردعه وأن لنا دولة إذا جاءت ولاها الله لمن يشاه منا أهل 
البيث من أدركها منكم كان عندنا في السنام الأعلى. وإن 
قبضه الله (وهو في قلبه راغب فيها) قبل ذلك عوْضه. واعلم 
أنه لا تقرم عصابة تدفع ضيما أو تعز ديئاً إلا صرعتهم البلية 
حنى تقوم عصابة شهدوا بدرأ مع رسول الله. .. [لا يُوارى 
قتيلهم؛ ولا برفع صريعهم» ولا يُداوى جريحهم]!90, 


راضم أن الحديث أعلاه يريد ثنيّ المؤمئين الشيعة عن محاولة 
تقرير مصبرهم بأبديهم عبر الثورة على حكام الجور؛ أزء وهر الآكد. 
نيهم عن الارتباط أو التحالف مع أيْ شخص يثور على السلطات 
الحاكمة. يبدو أن قوى الجور؛ ممثلة بالأمويين في هذا الحديث؛ غير 
ممكن اتحديها من قبل الناس؛ الذين يجب عليهم الامتناع عن النشاط 
السياسي وتبئي حياة هادئة ورعة يمارسون فيها شعائر مذهب الإمامية 
اتحت سنار التفية؛ فيما يتنظرون بصبر ظهور الإمام الغائب. 





كذلك نأمر عدة أحاديث أخرى بالهمود السياسي والانعزال 
الاجتماعي. وفقاً لجعفر الصادق؛ يجب على المؤمنين الإماميين 
ملازمة بيوتهم؛ لأن «دولة الحق؛ التي هي لهم لن تتحقن إلا بعد 
(1) م شوج 07 صن 185 


(1) الم يورد المؤلف العبارة الأحخيرة. [المترجمم]. 


لضفا 


مضي زمن طويل””". وفي حديث آخر منسوب للإمام لفس. هلك 
مستعجلر الظهور ‏ المفترض أن هذه إشارة إلى الذين يستبقون الظهور 
ويثورون؛ أما من يصبرون وينتظرون فسوف ينجون. ويجب أن بكرن 
الناس «أحلاس بيوتهم*؛ بينما سيتعذب أولثك الذين بثورون ويثيرون 
الفتنة'"". وبروى عن الباقر أنه من خرج من أهل البيث قبل قيام القائم 
مثل فرخ طار ووقع في كوة فتلاعبت به الصببان. على الئاس (أي 
الإمامية) أن يسكنوا ما سكنت البحار والأرض”22. ويجب ألا يثور أحدٌ 
باسم أئمة أهل البيت مهما كانت الظروف. الله وحده هو من يأني 
بدولة الحق عبر عودة الإمام الغانب وليس الأمر للناس. على الجميع 
التسليم للائمة والائقياد لكل ما يقه/060, 








وفي مواضع أخرى: يُعاد الكلام على ضرورة أن يعرف الإنسان 
إمامه خلال انتظار الفرج ‏ مع أن سبيل هذه المعرفة غير مرّضح - لان 
من مات ولم يعرف إمام زمائه مات ميئة جاهلية. ويترنُب على معرفة 
الإمام منافعٌ جمّة؛ وإنْ مات المرء قبل الظهور؛ لأن «الإننظار نفسه 
نرج وسعادة»””. إضافة إلى هذاء على الإنسان أن يجهد لأداء 


00 مشج اق ص فلار 

)١(‏ لم أجدها في مظتتهاء بل وجدث أمرأً 
اجتماع آل البيث على رجل. [المثرجم]. 

0 شيج فلص ولا 

(4) في النص العربي : «السماواث؛ بدل «البحارة. كما أن المؤلف فهم 'ماء هنا بأنها ما 
المصدرية: وربما تكون ظرفية. فلهذا أئبتُ الحديث بنصه المحنمل للوجهين. [المترجم] . 

0 م فبيج 7ف ص لطاءت قار 

(3) العبارة العربية هي : لا تخرجوا على أحد. [المثرجم]. 

0) شيج لقص لللم7لار 





نة بالبقاء في بيرتهم وعدم النهرض إلا إذا رأوا. 


يفنا 


واجبات الشربعة, التي لا تسقط حنى في غياب الإمام. والإمامية في 
زمن الغيبة أفضل من أصحاب القائم لأنهم [الإمامية] يناضلون ضد 
حكومات الجور فلا يحركون لسانا ولا يرفعون يدأ ولا يشهرون 
سيفا('”". أما أفضل ما يقوم به المؤمن في ذلك الزمان. نهو حفظ 
اللسان ولزوم البيت9؟ , 
أخيرأًء فإن أوثق الأحاديث صلة بالصبغة غير السياسية ل الإنتظار 
هو ما رواه المجلسي عن الكليني منسوباً إلى جعفر الصادق: 
كل راية ترفع قبل قيام القائم فصاحبها طاغرت يعبد من 


6 


درن الله عز وجل 7 
المضامين السياسية ‏ الدينية للإنتظار 
في ضوء ثورة 1916م في إيران وما تلاها من تطبيق لمبدا ولابة 
الففيه. بلتفت المره إلى التطورات الساء في المذهب الإمامي م 
أجل إدراك تكامل النظربة السياسية الإمامية ووضع التيار الحالي في 
اسياقه التاريخي عبر تحديد أسلافه. 
بمعنى ماء تُظهر مقارنة الجمهررية الإسلامية الإيرائية بإيران 
الصفوية تشابهاتٍ مذهلةٍ في حدود التوجه الديني العام؛ وأبرز هذه 
التشابهات هو أن البرانية ما زالت مسيطرة؛ وإنُ في ثوب آخر 


() مادج اص 145 

(5) هر مزيج من الحديثين 57 و37 ص 114. [المترجم). 
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لقنا 


ومضامين اجتماعية ‏ سياسية مختلفة. وسوف يجري مناقشة هذا الأمر 
بتفصيل أكبر في القسم الأخير من الفصل الحاليء 

فيما يتعلق بالتمّس دطاء السياسي الإمامي وموقف الفقهاء الإمامبيين 
من مسألتي الحكم والعمل السياسيء تُظهر أحداث العقدين الأخيرين 
في إيران ابتعاداً درامياً وجذرياً عن التراث: خاصة كما كان متجسداً 
في البحار وفي أفكار محمد باقر المجلسي. لم ثَدُرْ فكرة قبض الفقيه 
على السلطتين الدينية والدنيوية في خَلّدٍ الفقهاء الصفويين؛ كما إن 
حصرل هذا عبر الثورة والتمرد ربما كان محرّماً #«عطاعةة لديهم مهما 
كان بعضهم مجافيا لحكام عصره. لذا فبينما يشبه نجه فقهاء 
الجمهورية الإسلامية إجمالاً توججة أسلافهم الصفويين من حيث 
المحنوى. إلا أنه يختلف عنه تماماً من حيث الشكل غبر المسبوق في 
تاريخ مذهب الإمامية. 

لقد غدا ضرباً من الفكرة المبئذلة التأكيدُ على أن الإسلام لا يفزق 
بين الديني والدئيوي وعلى عدم وجود فكرة <ما لفيصر لقيصر وما لله 
لله.» إن الكلام على أن إله المسلمين لا يتدحخل في السياسة ولا يشكل 
مصدراً للسلطة؛ كما ثاله سعيد أرجمندء هو نوع من الخلط بين 
النظرية والتطبيق”'2. في الحقيقة: كان الفصل بين «الواقع؛ و«المثال' 
موجوداً في معظم الممالك والدول الإسلامية عبر التاريخ؛ وهذا بدوره 
يدل على ثنائية #الروحي؛ 83©ده و«الزمني؟ لوممودعاء أو "الديني» 
و«الدنيوي». إن فكرة تقسيم الحياة الإنسانية إلى «روحي؟ وازمئي1 
دخيلةٌ على تعاليم القرآن وأكثر العلماء المسلمين: ولو أنهم وسائز 





(1) .31-34 بم 004 إه «مفم فك 136 رفمعسمزمة 


كفا 


المسلمين ما استطاعوا الالتزام بتلك التعاليم إلا نادراً. كما إن اذعاء 
أرجمئد يتجاوز عن انصهار «الروحي؟ و'الزمني» في ممارسات محمد 
نفيه وفي ممارسات الخلفاء الراشدين. بالنسبة للمسلمين: حصل 
أفضل تطبيق للمثال في حياة محمدء وهم جميعاً يتطلعون للإقتداء به 
أنا عجزهم عن بلوغ هذا المثال فمسألةٌ أخرى. ولو أنها لا تضير 
سلامة المبدأ. 5 

بشكل عام» اتخذ التطبين التاريخي للمثال الإسلامي أشكالاً عدة؛ 
ولكنه لم يستطع قط أن يستعيد الدمج بين «الروحي» و«الزمني! كما 
في تجربة محمد الكاريزمية. رمثلما ترى أ. ك. س. لامبثون 





26 
تمشل الإمبراطوربات اللاحقة؛ كالأموية والعباسية 
رالفاطمية والعثمانية والصفوية وغيرهاء نسوياتٍ مختلفةً بين 

الدنيا والسلطة المطلقة للحقيقة”", 

تمتلك الشريعة؛ أقله نظرياًء سلطةٌ مطلقة؛ غير أن مدى تطبيقها 
اختلف حسب الامكنة والازمنة. لكن انوجد إجماعٌ عام عند جميع 
المسلمين على أن السبيل الوحيد لبلوغ المجتمع الإسلامي المثالي كما 
تجسد في مجتمع المديئة النبوي إنما يكمن في تطبيق الشريمة 
وإخضاع البشر أجمعين لها. وقامت الخلافات اللاحقة؛. خاصة بين 
الشيعة والسئة. حول كيفية فعل ذلك. 

إن رؤية المسلمين للعالم من حيث الديني والدئيوي؛ رهي فكرة 








(1) اسه طمعهماة م ماصع تماد ها برامطاية أه مومم مم6" روماجصها كلق 
36 م ,(13988) 25 ام الفال ها هلق 


ارد 


دخيلةٌ على القرآن ونتيجةٌ أخرى للالتباس الناشئ عن الفهم الخاطع 
ن الإسلام والإيمان؛ قد أنتجّث مفهومَ السلطة السياسية 
الزمئية الذي ثما إلى جانب مفهرم السلطة القائمة على الشريعة؛ والتي 
تجسدت في حكومة محمد ني المدينة وصُوَّرَتُْ مذاك على أنها 
«الحكومة الإسلامية المثالية؛ أو || المثالية التي على جميع البشر 
استلهائها. كما تشرح لامبتونء كانت الغالبية الساحقة من 
الإمبراطوريات الني قامت بعد محمد محكرمةً من سلالات حافزها 
الأرل هو السلطلة ؛ السلطة كوسيلة للتوسع والهيمنة وليس 
كأساس لتطبيق الشريمة بكليّتها. ومثلما هو رأي لامبتون؛ فإن من غير 
الممكن تنفيد حاكمية الشريعة دونما سلطة: لكنْ السلطة دون حاكمية 
مرادفة للطغيان!, 











إن هذه العلاثة بين الحكم رالسلطان هي الني شغلت أذهان 
العديدين من الفقهاء المسلمين عبر التاريخ. فبيئما انوجدت دائما أقلية 
من المسلمين ممن رنضموا التعساون مع الحكومات المشبوهة نظرياً 
وبالذات أصحاب السلطان مجرّداً من الحكم ‏ فإن الغالبية جنحت 
دوماً إلى التعاون؛ معتقدهٌ أن العمل مع الحكومة هو أنجع السبل 
لحفظ الشريعة وتوسيع تطبيقاتها. بهذه الطريقة؛ فإن حزاس الشريعة ٠‏ 
العلماء ‏ يستطيعون المواظبة على تعريف الحكام بواجباتهم كرؤساء 
المسلمين والمدافعين النظريين عن الدين. وقد مال السئة إلى الامتراف 
بحكم أي دولة ما دامت من السلطة ما يكفي لحفظ النظام في 
البلاد. في نظر الملماء: كانت مقاومة الحاكم والتسبب بحالة من 





لك ك0 


الفوضى والتمرد أسوأ بكثير من الاضطرار إلى طاعة الظالم. هذه التسوية 
من قبل السئة لا تعني أنهم كانوا يجهلون أن السلطة دون حكم مساوية ل 
الظلم؛ نعلى العكسء بذل الفقهاء والحكماء السئة دوم قصارى 
جهدهم لإظهار أن على الملوك واجبات ليؤدوها كمسلمين وعبادٍ للهء 
رعلى العلماء تعريفهم بها. إن التفاعل بين الحاكم رالعالم - حيث 

يكون اللاحى مستشاراً دبنياً للسابل بقوة في أشعار الصوفية 
ويشكل أساس النوع الأدبي المستفل المعروف بامرايا الأمراء», 





وعى العلماء المسلمون أن الحكم الفعلي كان في معظم الأحيان 
فائماً على السلطة لا على الحكم؛ وأن السلطان وليس الخليفة هو مْنْ 
يدير الأمور؛ وفادهم هذا إلى دمج السلطة في فكرهم السياسي بصفتها 
١مكونا‏ رئيساً في الإمامة:”'“. وقد كان الغزالي ونظام الملك مسؤولين 
بشكل خاص عن ابتكار نظريات الحكم حيث يكمل السلطان» بصفته 
رمزأ للسلطة القاهرة [التغلب]؛ الحكمٌ المؤسسي للخليفة ويعضده 
العلماء ‏ أو بالأحرى الفقهاء ‏ الذين كان علمهم ضرورياً لتنفيذ 
الواجبات القانونية والدينية التي ننطلبها الشريعة. أما الحديث الذي 
يشير إلى السلطان على أنه "ظلْ الله في الأرض؛؛ والذي تدلٌ فيه 
كلمة السلطان (حرفياً - السلطة) على السلطة الزمنية بشكل عام فقد 
صار يزؤل على أنه دان على شخص السلطان نفسه. وقد ترسع نظام 
الملك في سياسة نامه في شرح مفهوم الحاكم ك ظلْ الله؛ حيث رأى 
أن السلطئة محاكاة لحكم الله. لم تكن هذه الأفكار جديدة بالمطلق» 
ولكنها كانت كذلك على الإسلام؛ وهي الني راجت في العالم 





نا 


فنا 


الإسلامي خلال الفرون الوسطى: وكانت شائعة وقتّ رصول إسماعيل 
الأول إلى السلطة, 

غير أن مفهوم الحكم كان مختلفاً جداً لدى الإمامية. ففي 'آبة 
الحكم؛ في القرآن حيث يؤمر المؤمنون بطاعة الله وطاعة الرسول 
رأدلي الأمر قُشرث عبارة «أولي الأمر؛ بأنها تعني الائمة الإثني 
تقد أن كلا منهم قد نضبه الرسول ‏ وبالتالي الله قائداً 
روحياً ا للامة الإسلامية. ومثلما رأيناء فقد أوقع اختفاه الإمام 
الثاني عشر وغببُه اللاحقةٌ علماة الإمامية في مأزق. في غياب الإمام 
جميعُ الحكوماث غير شرعية تلقائياً. ولكن في الرقت نفسه» 
خُرْم ل وذلك لسبب عملي هو أن الفوضى النائجة عنه وخطرٌ 
الانفلات قد يكوثان أبلغ ضرراً بكثير من الإذعان للحاكم الظالم - كل 
هذا رغم أن الإمامية امتلكوا بشهادة الحسين رمزاً للمقاومة والثورة كان 
ممكناً استدعازه في أي لحظة؛ لكن هذا لم يحصل إلا مؤخراً لسبياً. 

لذا يجب رؤية موتف الففهاء الصفريين من الحكم والسلطئة في 
ضورء هذه الاعتبارات. وقد رأت السلطنةٌ الصفويةٌ مصدراً لحكمها 
النظربة القائلةً بأن الحاكم هو ظل الله في الأرض. ودُعِمْ هذا بدوره 
من الشرعية التي استشعروها بلا ريب من تحذرهم المزعوم من الإمام 
السابع موسى الكاظم. وهو زعمٌ زائفٌ أسْهُمْ كثيراً في نبجخهم على 
أنهم ورئة لخلافة علي. 

في كتابه المسيحانية الإسلامية «دن«ماءء»14 عا«تداء1؛ ينتقد عبد 
العزيز عبد الحسين ساشادينا البروفسورة لامبتون لفولها إنه في غياب 
الإمام «فإن كل الحكوما جائرة عند علماء الشيعة؛ وإنْ كان 
الحكام الفعليُون شيعيين». ويمضي ساشادينا ليقول إن هذا تأويلٌ 




















يهنا 


متأخرٌ جد يرجع إلى العصر القاجاري, لأن متقدمي علماء الإمامية لم 
يذكروا شيئأ عن عدم شرعية الحكومة في زمن الغيبة”'2. صحيح أن أ 
إشارة [من متقدمي علماء الإمامية] إلى جور الحكام كانت ضمنية ني 
أحسن الأحوال. وصحيح أيضاً أنه مع مضي الزمن وحلول التطبيق 
محل النظربة من حيث الأهمية: صار موقف الإمامية من الحكومات 
بزداد ازدراجيةٌ #هاه«نطسه. غير أن هذا يجب ألا يحجب كونٌ 
أحاديث الأئمة تعتبر جميعٌ الحكومات السابقة على المهدي غبر 
شرعية؛ وأنصارَ هذه الحكومات متهمين ب الشرك؛ إذ كل رابة تُرفع 
قبل ظهور المهدي ترمز إلى الظلم؛ ولا بيعة لحاكم إلا المهدي؛ 
وسواها من الاعتبارات. هذه الأحاديث بِيّئة. وحتى لو جادل البعض 
بأنها تشير إلى ظروف حادثئة في زمن الألمةء عندما كان يُعتقد بِدُنُوْ 
الفرج . فإن الحفيقة تبفى أن هذه الأحاديث رويت مرارأ وتكراراً عبر 
العصرر من قبل علماء الإمامية: دون أي عبارة منهم لتقييد المعنى أي 
عدم تقييده بالعصر محل البحث. 





عمليأ؛ لم يحدث أي تغيْر قبل العصر الصفري في الطريقة الثي 
انظر بها علماء الإماميّة إلى مسألة الحكم؛ ومتى استُجِربوا حول هذا 
الأمره كانوا جميعاً يقزون صراحة أن أت حكومة في زمن الغيبة هي 
حكرمة غاصبة وبالتالي غير شرعية. غير أن الضرورات العملية ‏ ومنها 
أنهم مدينون للحكام الصفويين بمواقعهم الجديدة حُراسا للمذهب 
الرسمي الجديد في إيران ‏ جعلت غالبية الفقهاء الإماميين يتحاشرن 
الاعتراض على اثعدام الشرعية النظرية للنظام الصفوي. وبالفعل» كان 


(0) .213,3,73 بج ب#ماجماممهلا عنسملذ! رمتعم 


اننا 


المة فقهاء ابتعدوا عن الحكم وشؤون الدولة؛ ومن أبرزهم المقذس 
الأردبيلي والشيخ ابراهيم القطيفي: ولكن ليس واضحاً مدى عداوتهم 
للملوك الصفويين بصفتهم غاصبين؟ ربكل الأحوال فإن رنضهم 
المضمر للسلطنة لا يعني أنهم أضمروا أي مطامح شخصية في 
السلطة الزمنية. ورغم أن الفقهاء الصفويين وجدوا أنفسهم مستندين 
إلى قاعدة قوبةٍ كفاية للمطالبة بنولي المصدر الأعلى للسلطة ‏ الزمنية 
والروحية ‏ في الدولة الصفوية؛ إضافة إلى أنهم كانوا في ثهاية العصر 
الصفوي مسيطرين على الشاه وقادرين على الشروع في تنفيذ برن 
للحكومة الإسلامية العادلة المتمثلة في خلافة علي فإن شيئاً من هذا 
لم يحدث. ورغم أن الفقهاء وصلوا إلى مواقع السلطة الدينية؛ فإن 
مسألة الحكم الديني ‏ سواء المباشر أم غير المباشر ‏ ما كانت 
مطروحة؛ ولم بنوجد مفهوم الولابة ل الفقيه أو لأي إنسان ما عدا 
الإمام. 








إن الغاية الأصلية لمذهب الإمامية هي إقامة العدلء وهي أيضاً علة 
مطالبة علي بالخلافة؛ وما كان الفقهاء الصفويرن بعاجزين عن نهم 
هذا الأمرء لكنهم استسهلوا دوما تجاوزّ. بالنسبة للإمامية؛ علي هو 
مثال العدل وخلافته الوجيزة هي نموذج التطبيق المثاليّ ل الشريعة. 
ويدل عهد علي للاشترء وفيه يرشده حول أسلوب الحكم؛ على أله 
ما كان لبمنع أتباعه من العمل السياسي والمشاركة في الحكم”"". أمًا 
ازدواجبة الفقهاء الصفربين فلا يمكن إلا أن تكون نائجة عمًا يسنيه 








(1) من أجل نرجمة إنكليزية لعهد علي [للاشتر]؛ انظر: 


:657-39 :29 ,روه امطنمد عناثلذ3 1 ,لقعا عاللائ. 


يدانا 


أرء رجمند «نزع الصبغة السياسية 2هنقة اناوج من الإمامةا. وهر 
بدوره لازم عن غيبة الإمام المهدي7". 

عملياًء تمنع غيبة المهدي الشيعة الإمامية من اتخاذ الإ 
الضرورية لبناء مجتمع منظم ومحكوم إسلامياً؛ كون الفرضية الضمنية 
هي أن كل الحكومات ‏ حتى التي يحكمها الشيعة ‏ قبل ظهور الإمام 
حكومات غير شرعية؛ وأن أي ثورة باسم التشيع ضد الظلم والجور 
لا تجد إجازةٌ لها في الفقه الشيعي وبالتالي فهي غير قا نبة. هذا يمد 
الطريق واضحاً أمام تقويض الطبيعة السياسية ل الإمامة» التي كانت في 
مراحلها الجنينية مفهوماً سيا أ كما مفهوماً دينياً. دأب الفقهاء 
على تأكيد الحقوق التاريخية لعليَء وبالتالي التلميح إلى وجوب إقامة 
العدل ‏ مبدئياً عبر الحكم الإسلامي؛ ولكنهم مُنِعوا من فعل ذلك 
بسبب غيبة الإمام. في هذه الملابسات تُنزع عن الإمامة صبغئها 
السياسية وتغدو مفهوماً محضٌّ أخروي هو الجوانية إمامية ‏ المركز 
التي تركز على شخوص الأئمة سكّاناً شبه إلهيين لعالم الغيب 
السماوي؛ ومشاركين في عملية الخلق المستمرة للكون؛ وشفعاء 
للمؤمثين الشيعة. 

يْقَسْم العالمٌ السئي بديع الزمان سعيد نورسي؛ مؤسُسٌ حركة 
نوركو في نركياء الشيعة الإماميّة إلى جماعتين على الصعيد النظري: 
أولئك الذين رفضوا الخلفاء الثلاثة الأول كونهم مغتصبين لحن علي ٠‏ 
ريدعوهم ١شيعة‏ الخلانةه؛ وأولئك الذين لا يؤيْدرن عليّا في السياسة 


أءات 








وبالتالي يسيبّون المُرقة - بل يؤيدونه روحياء بمعنى أنهم يعتبرونه 
(1) :179400 بوم بقه6 [ه «مفعطة 714 ,احمسوزعم 


نهنا 


أنضل من فهم الإسلام بعد الرسول؛ هؤلاء يدعوهم :شيعة الولايةة. 
ويرى نورسي أن اعتراضه هو على المجموعة الأولى التي تبعث علياً 
في السياسة؛ وليس على الثانية ‏ ما دام إجلالها لعليّ لم يصِرْ مُفْرِطاً 
وتاليهي”. في عصر المجلسي. بعد ألف عام على درايا خلافة النبي» 
كانت فكرة الإمامة قد فقدت فحواها السياسية وبقي القَدْحٌ الهستيري 
في أهل السئة؛ مصوباً ضد الخليفتين الأولين أبي بكر وعمر. ظل 
الفقهاء الصفوبون يركزون على الحقوق التاريخية لعليْء ولكنهم 
تغاضوا ثماماً عن العلافة الاجتماعية ‏ السياسية لهذه الحقوق بالعصر - 
أي العصر الصفري. إذاً كان الفقهاء الصفريون من 'شيعة الخلاثة» 
بالمعنى التاريخي البحث: وهو لم يتجاوز تراشقٌ الشعارات الطائفية 
الشعواء. ومن المثير للجدل معرفةٌ ما إذا كان الفقهاه الصفويرن 
ملائمين لوصف «شيعة الولابة» الذي أطلقه نورسي؛ ذلك أنه قصد 
من هذا الوصف أولئك الذين ابعوا لبا كقيّم على حقائق الإيمان؛ 
رهو دورٌ يقر نورسي أنه ألصن بعلي منه بسائر الصحابة”". رلكن 
ولاية علي كما أنرُها الفقهاء الصفويون تنجاهل غالبا عبقريْةٌ علي 
المفترضة مفسراً للقرآن ورْجُلَ معرفة ووليًا إليه تنئهي أكثر العلرق 
الصوفية, 


لذا لا يمكن بهذا المعنى تصنيف الصررة الشديدة الأخروية للائمة 
التي ترسمها البحار على أنها صورة دينية ‏ أقله بالمعنى الذي قصد إليه 
نورسي. برأي المؤلّف [تيرئر]: فإن «شيعة الولاية؛ إنْ وُجدواء إنما 


(1) 20:1 بوم ,(فكقا ,تممطتعاة عمل اممو بماثعجمة يتدام الوق 
(1) .31-33 وم ,(كة19 ,لطعسم) فمس مض فا إن وماعمطلة 736 بنصدنة فنم5 مدجسمسةاقمة 


ب 


يوجدون في أمثال الملا صدرا وحيدر الآملي: اللذين: بالمناسبة؛ آمنا 
أن الدور الأساسي للمهدي هو نشر الإيمان والإسلام"”. ولكن هذاء 
كما رأبناء يثير جدلا حول ما إذا كان من الممكن أصلاً تسميته 
بالتشيع» على الأقل بالمعنى الأرتوذكسي للكلمة. لذلك فعندما يُذكر 
أن الإمامة جردت من لبها السياسي وتُركت بقشرة ديئية فحسب» فإن 
ما يجب فهمه من الدين هو البرانية إمامية ‏ المركز في مذهب 
الإمامية؛ وهو دين يتمتع أبطاله ‏ [أي] الأئمة ‏ بأهمية عظيمة فيما 
يتعلق بالغيب والآخرة: ولكن أثرهم ني حركة الإيمان رالإسلام في 
الدنيا ضئيل جداً. 





في الواقع: كانت غيبة الإمام عبئأ ثقبلاً على كاهل الفقهاء 
الإماميين؛ وأرقعتهم في معضلة تتلخص في أنه رغم حاجة المجتمع 
لمن بحكمه بطريقة أو بأخرى. فإن كل الحكومات قبل ظهور المهدي 
تعتبر غير شرعبة. وكان بديهياً أن تؤدي هذه [المعضلة] إلى نسوية. 
دإلى موقف عملي أقرب بكثير إلى الموقف السئي من السلطة والحكم 
مما قد يرغب أكثرية الشيعة بالإفرار به. يمكن تمبيز ثلاثة مواقف من 
الحكم عند فقهاء الإمامية الصفويين: الرفض المطلق والتكيّف الحذر 
رالتأييد الخالص. 

كان الرفض المطلق نادراً ولم يشكل نية جدية بأي شكل لتحدي 
السلطنة الصفرية والسلطة الدنيوية؛ إذ كان اعتزال الحكام في مطلق 
الأحوال فضيلة؛ بيد أنه يتعيْن عدم تأويله كتعبير عن المعارضة. ساكنٌ 
رمهادنُ جداً هو اعتزال الحكام الذي حدث في إيران الصفوية؛ فلم 


(1) .345 يق ,1 نام بمملسج! مقعم معروجة انامض" بوجعطلهم»ا ب 


لادان 


يُسجْل أن فقيهاً طالب بأن يحكم الفقهاء لا الملوك؛ أو بأن يسقط 
النظام الصفوي بالأساليب العنيفة. 

كما تُظهر المصادر؛ حاز التكيِفُ الحذر أو التسويةُ رواجاً كاسحاً. 
حذرٌ بمعنى أنه رغم أن أكثر الفقهاء الإمامبين كانوا شديدي الرغبة في 
العمل ضمن نظام غير شرعي نظرياً: فإنهم لم يُدرِجوا في موئفهم 
المتكيّف إسباعٌ الشرعية على الحكام الزمنيين. 

حدث التكيّف ضمن النطاق السئي في مرحلة أسبق بكثيره وني 
ثلك اللحظة [أي العصر الصفري] كان قد تطوّر إلى شرعئة سافرة. 
كما يشير إليه نررمان كالدرت#فلده مددمل؛ كان الحكم العثمائي قد 
أبد ودعم التقليدٌ الذي يؤكد شرعية الحكم وينشرها. هذا التقليد من 
للغاية: ومنفعته الرئيسة هي الاستقرار؛ وبرأي كالدر فإن طول عمر 
الدولة العثمانبة مقارنة بالسلالات الإيرائية الحاكمة في المرحلة نفسها 
إنما يعود إلى النفس ٠0:‏ السياسي السئي”". كان الحكم ظالماً 
بالأصالة دهنانندة6 برط عند الفقهاء الإماميين لذا كان تكيْفهم بطبيعته 
مُنقْلا بالمفارقات. فمثلأء قد يقوم الظلمة بتعبين الفقهاء لإجراء الحدود 
الشرعية؛ ولكن يجب عليهم [الفقهاء] ‏ وهم يقومون بذلك ‏ أن 
يعتفدوا أنهم إنما يتصرفون بإذن الإمام الغائب لا بإذن الحاكم الزمني 
الذي عيّنهم؛ وقد فُرْض الخراج؛ الذي أُعلِئث شرعيته زمن الغيبة: 
إلى وكيل هو الحاكم أو السلطان. الذي كان واضحاً أنه جائرء وهكذا 
دراليك29 . أول ثماذج التسوية في إيران الصفوية هو ما قام به الشيخ 








(1) 25 بام لقم حا لمم ملظ ما نعف مسعممة جه رممستتهما” بقلت ممسمار 
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لذننا 


الكركي الذي عرضنا لإنجازاته سابقاً. يمكن اعتبارُه تسووياً نموذجياً؛ 
فرغم أن آراءه في حصر ولاة الشريعة ب الفقهاه تدل بوضوح على عدم 
شرعية الحكومة الزمنية» فإنه كان ثقةً الشاه طهماسب وكتب في مرحلة 
مبكرة رسالة في جواز السجود أمام الحكام. رمع أن المره قد 
يعترضص» كما الشيخ إبراهيم القطيفي؛ على الانتهازية الظاهرية للشيخ 
الكركي؛ فإن من الجليٍ أن الفقهاء الإماميين ما كانرا ليتبوؤا مناصبهم 
لو لم يصلوا إلى تسوبة كهذ أ هي المنافع التي استفادها الفقهاء 
من صفقتهم المُفْرضة مع الحكم الصفوي. 
يبدو أن التأبيد الخالص للسلالة الصفوية شاع بين العوام في عموم 
العصر الصفوي؛ وهو موروث من الحديث الذي يمدح الحكام 
بصفتهم اظل الله؛ في الأرض؛ وقد راج هذا الحديث في إيران قبل 
زمن طويل من عهد الصفويين؛ وأعيذ تأكيدُه بعد وصولهم إلى السلطة 
مضافاً إلبه النسب الإماميّ لإعطائهم مزيد سلطة. إذا أردنا ملاحظة 
انكار نشاردين 00680©, يبدو أن ولاء الإيرائيين ودعمهم لملوكهم 
كان هائلاء ففي نظر الجماهير: 
إن ملوكهم مقذسون ومبجلون بطريقة فريدة فوق بافي 
البشرء وأينما حلوا يجلبون معهم السعادة والبركة"". 
ورغم أن فرمان الشاه طهماسب للشيخ الكركي قد جعل رسمياً 
الفصلّ بين الديني والدنيوي: ففي نظر الئاس كانت السلطة والدين 
مترادقين عملياً. مهما كانت دلالات الغيبة المتطاولة للإمام. كان 






(1) ,تمق دصا) تماقو نممظ عط فحت عاد 2 وها عافصط) اطول زه امه 77 714 ,جلجم0 مهل علق 
لوالا 


ولايا 


الاستبداد؛ كما رأينا عند الإشارة إلى الشاه عباس» يُعتبر «سرّأ إلهيأ»؟ 
فلم يكن هناك من فعل فاسدء مهما كان دَيْسأً ومخالفاً للشريعة إلا 
استطاع الئاس احتماله لإيمانهم بالحق الإلهي للملوك وب القضاء 
والقدر الربا: فقا لرواية تشاردين: لم يغفل العلماء الواعون 
المدركون عن قض بين الوجه العلني للحاكم ظلآً لله في الأرض 
وجهه السرّي شارباً للخمر ومرتكبا للمحرّمات؛ 
نظرةٌ الغالبية نلحاكم ك ولي لله يجب إطاعة أرامره 







محمد بافر المجلسي هو نموذج ما دعوناه التأييدٌ الخالصٌ للسلالة 
الصموية؛ وقد عالجنا بإيجاز ني الفصل السابق آراءه في الملوك 
وحقوفهم. ني ما يغلهر أنه استخفافٌ كامل بالاحاديث الي جمعها 
بنفسه والتي تُبطِل جميع الحكومات قبل قيام القائم؛ يؤيد المجلسي 
بحماسة شديدة حق السلاطين الصفويين في الحكم؛ وإن كان يمننع 
عن إيلائهم سلطة دينية: فهي في النهاية مُلْكْ لأمثاله من البرانيين. 
ولكن في رأي المجلسيء فإن السلاطين الصفويين هم من أععلى 
مذهب الإماميّة مكانته في قلوب العوام: 
إنه من الجليّ لكل أهل الحكمة والفهم أن الشكر يُزجى 
للسلالة الصفوية المعظمة على استمرار وجود الدين المبارك 
لأجدادهم الأعلام في هذه البلاد. وكل المؤمنين مديئون لهم 
بهذا الجود. وبفضل أشعة شمس هذه السلطنة (أي 


(1) .0ع اسمام 0" يك يمنا عابت فك مزع" د «فصمف للتددم0 يلك بمهعره'! ,متلموت مطوة جل 
2516 بوم رك ام ,18117 بامسصمهة! عا تماموق) ودلومها برا 


لان 


الصفويين) استطاع هذا المنسيّ الحفير (أي المجلسي) أن 
يجمع أحاديث الأئمة الأطهار في المجلدات الخمسة 
والعشرين المعروفة ب بحار الأنوار. وفي غمرة استغراقي في 
العمل عثرت على روايتين فيهما أخبر (الأئمة) بقيام هذه 
الدولة المعظمة وغمروا الشيعة بأمواج البشرى ب انصال هذه 
الدولة المجيدة بحكومة الإمام الغائب من أهل بيت 


لك 








محمد 

الففرة أعلاه مأخوذة من تقديم المجلسي نفسه لرسالته جهارده 

حديث”"". نتناول الأحاديث محل البحث ظهررٌ المهدي وقيامه» 

ويُدْعى أن الحديثين الأولين يبشران بظهور الصفويين كعلامات سابقة 

على حككم المهدي. في المجلد الثالث عشر من بحار الأثوار؛ يررد 

المجلسي هذه الأحاديث في الباب المتعلق بعلامات الظهور وأشراط 
الساعة. رلقاً للحديث الاول: 

إذا قام [منا] القائم بخراسان وغلب على أرض كوفان 

والملئان» وجاز جزيرة بني كاوان؛ وقام منا قائم بجيلان»: 

وأجابده الآبر (قربة قرب جرجان) وجيلان [في الأاصل: 

الديلم]؛ رظهرت لولدي الشرك مشفرقات في الأقطار 

والحرامات وكانوا بين هنات وهنات. إذا جهزت الألرف؛: 

رصفت الصفوف. وقتل الكبش الخروف هناك يقوم الآخرء 

ويثور الثائرء ويهلك الكافر عندها فقط يقوم القائم المأمول7. 
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فنا 


يرى المجلسي أن القائم بخراسان هو إما هولاكو وإما جنكيزخان» 
أما «القائم منا بجيلان؛ فليس إلا السلطان إسماعيل الأول. أما المراد 
بالكبش فهو الشاه عباس الأول حيث قثل ولده الصفي ميرزا وقيام 
الآخر بالثار؛ يحتمل أن يكون إشارة إلى ما فعل الشاه صفي ابن 
المقتول بأولاد القاتل من القتل حيث رذ بقتل العديد من ذرية الشاه 
عباس الأرل. ويضيف المجلسي أن قيام القائم عسى أن يكون قريباً 
بناء على وفوع هذه الأحداث”". أما الحديث الثاني فهو الآني: 

كأني بقوم قد خرجوا بالمشرق؛ يطلبون الح (أي 

الخلافة) فلا يعطونه ثم يطلبونه فلا يعطونه؛ فإذا رأوا ذلك 

وضعوا سيوفهم على عواتقهم فيعطون ما سألوا فلا يقبلونه 

حنى يقومراء ولا يدفعونها إلا إلى صاحبكم (أي المهدي)”". 

وئقاً للمجلسيء لا يبعد ذلك أن يكون إشارة للدولة الصفوية التي 

ستسبق مباشرة ظهور المهدي ودولته””)2. نظهر الافتباسات أعلاء 

بصيغتها مثبتةُ في بحار الأنوار؛ وفي جهارده حديث؛ ولكن المجلسي 

يترجم عبارة «قام منا قائم؛ بالفارسية إلى #سبقوم ما ملك»”*2. من 

الصعب حمل تغيير المجلسي للحديث في ترجمته على محمل 

الضرورة إذا ما نظرنا إلى تفسيره للنص الأصلي بأنه يشير إلى الشاه 
إسماعيل الأول والدولة الصفوية. 
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(؟) يدعر المجلسي للصغويين باتصال دولتهم بدولة المهدي رلا يجزم بحصرل ذلك. 


)مدن 
(0) 73بع ب«ماصعامعلة منجعارط مولعمو 


قا 


لسن ب الملاحم تلك الأحاديث التي تتنبا بالمستقبل وتذكر أحداثاً 
وشخصيات تاريخية سيكون لها دور في التاريخ الإسلامي. ويظهر 
العديد منها في الأحاديث النبوية وفي كتب مثل نهج البلافة”2. ني 
غالب الأحوال؛ تكون الأحاديث المنسوبة إلى محمد دقيقة الطابع» 
نشير إلى أسماء محددة وتدل على أحداث معيئة. أما أحاديث البحار 
حول علامات الظهور؛ فهي معمّاة وعرضة لجميع التأريلات. ومثلما 
أسلفناء ظهرت رسالة جهارده حديث قُبيل توي الشاه سليمان مقاليد 
الأمررء ويمكن رؤيتها وسيلةً تقرْبٌ بها المجلسي إلى الحاكم الجديد. 
إنْ كانت تلك حيلته؛ فلقد آنت أكلها كأحسن ما يكرن. من جهة 
أخرى: فإن المجلسي؛ عبر إدراج الصفويين في سيناريو آخر الزمان 
وبالتالي إعطائهم نوعاً من الكاريزما وإلباس حكمهم لبوس الحتمية؛ 
ربما كان يحاول نقض الاعتراضات على نس السلاطين الصفويين - 
الذي لاحظه نشاردين ‏ والتي أثارها بعضٌ الفقهاء. ويجدر الإشارة إلى 
أن هذه الاعتراضات راجعة أساساً إلى الميول اللابرانية للشاه عباس 
الثاني. برأي المير لوحي؛ وهو معاصرٌ للمجلسي واعنف ناقديه 
إجمالاً؛ فإن المجلسي شعر بضرورة تفسير الحديث كما فشره من 
أجل الفرز بالحظوة لدى الحاكم الجديد. ويبدو أن رسالة المجلسي قد 
أثارث زوبعة كبرى بين علماء عصره؛ وَعَزْمٌ المير لوحي على وضع 
حد للمجلبة التي أثارتها وذلك عبر كتابة رد على رسالة المجلسي. 








من المسلّم به أن اتفادات المير لوحي لرسالة المجلسي لا تتناول 
مفهوم المهدويّة أو الرجعة في ذاتهء فهو إنما يعترض على لجوه 


10 دائش بره فهرستء ج* صن 1818-1515 


ع 


المجلسي إلى نفسير اعتباطي لحديث مكذوب من أصله هادناً إلى 
إثبات شرعية الدولة الصفوية. ولا يدل هذا أبداً على أن المير لوحي 
كان ناقماً على الحكام الصفويين؛ فما أثار حفيظته ‏ على ما يظهر - 
هو اإفتراض حاجة الحكام الصفريين إلى دعم الحكمهم قات على 
الأحاديث. كان المير لوحي موقن أن المجلسي إنما كتب رسالته ني 
الرجعة لتعزيز مصالحه الخاصة ونشر اسمه بين الناس. في رسالثه 
الجدلبة كفاية المهتدي في معرفة المهدي؛ المكثوبة تلره على رسالة 
المجلسي» يقول المير لرحي: 
إن الكف عن إيراد الأحاديث المتضاربة هو راجب 
أولئك الذين يذعون العلم ويكتبون المؤلفات والرسائل من 
أجل الاشتهار في نظر الناس؛ أو على الاقل عليهم أن 
يعالجوا تلك التنانضات؛ كما عليهم الترقف عن إيراد 
أحاديث ضعيفة مبهمة؛ يستعملونها لمجرد تعزيز مصالحهم 
الخاصة”2, 
وينقل المير لوحي أن رسالة المجلسي قد أثارت ضجة شديدة بين 
علماه عصره؛ وأنه شعر بوجوب كتابة رد عليها من أجل 'رذ 
المجلسي إلى الجاذة»”". يكتب [المير لوحي] قائلاً: 
سلاطيننا هم أبناء السادة (خواجه زاده) والنبلاء. ما من 
حاجة إلى أحد (كي يثبت هذا الأمر) عبر الاستعانة بأمثالك 
هذه الأحاديث وتأويلها بهذا الأسلوب. إذا ما رفعت (هذه 


0 م شج” ص كلكا 
(0) م شاج؟ ص حفقاء 


ينانا 


الأحاديث) بأبدي أعدائاء سيصبح علماء الشيعة مرذولين في 
نظر العوام كمنافقين وآئمين7. 


بحسب لوحيء فإن الأحاديث ألتي أوردها المجلسي في رسالته 
هي ني الغالب ضعيفة ولا أصل لها'". ويصيب المجلسي نقدٌ لام 
بسبب غالعله في نسبة الرواياث إلى العلماء ورفعه الأحاديث إلى مصادر 
لا تحتويها'". كما إن لوحي يوبّخه لعدم لحظه التنافضات الصارخة 
بين مضامين الأحاديث. فمثلأء يمنع أحد الأحاديث المنسوية إلى 
جعفر الصادق من توفيت ظهور الإمام أو أي قائد غائب؛ ببنما يلجا 
المجلسي إلى حديث آخر ليجعل قيام العباسيين تمهيداً لظهور الإمام 
بناه على حساب أبجد [الجمل]”'". في رأي المير لوحي؛ بخطئ 
المجلسي أيضاً في التاريخ والجغرافيا؛ إذ لم يكن قيام الصفويين من 
الشرق أر من جيلان» ولكن من الغرب» من تبريز وأذربيجان؛ كما إن 
جنكيز خان لم يغلب على الملتان”2؛ وما إلى ذلك. 


لم تكن اعتراضات المير لوحي العلميةٌ على المجلسي إلا غيضاً 
من فيض العدارة الشخصية لكلا المجلسيّيِن محمد باقر ومحمد نقي. 
هذه الضغيئة الشخصية تطعن نوعاً ما في الغضب المفهوم للمير لوحي 
على المجلسي بسبب تغاضيه عن واجبه العلمي في توثيق الحديث؛ 
وهو عين ما نبديه انتقادات القطيفي للكركي التي لم تكشف عن عالم 
جص 517 
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متحفْظٍ بقدر ما دلت على خصم لدود. لذا يغدو محمد باقر المجلسي 
بالنسبة إلى المير لوحي "زنديقاً مشوّشٌ الذهن»؛ بينما يوصف محمد 
تفي بأنه «الشيخ الشيطائي»0؟. 
غير أن وجود ُعارِض للمجلسي لا يدل ضرورةٌ على وجود 
مُعارِض للبرائية» أو بالأحرى للتأييد الخالص للدولة الصفوية الي 
ننشر كتب المجلسي. قد يختلف البرانيون درنما رحمة حول 
الأسلوب؛ ولكنهم في النهاية أصحاب عقلية واحدة! الفقهاء هم 
ممثلو الإمام الغائب ووظيفتهم هي حكم الحياة الديئية وليس الدنيوية 
للإنسان. في عصر تصنيفٍ المجلسي كناب البحارء كان مرقع الفقيه 
نائباً للإمام قد تبلور بشكل كبيره مع أنه من الواضح أن بعض العلماء 
طرحوا نظريات أخرى وقاموا بتعديلات فكرية ضرورية طبقاً للطروف. 
ومع أنه لم يكن فقيها بالمعنى البحت للكلمة؛ فإن المجلسي 
أضاف عاملا جديداً إلى النقاش حول المنزلة والدور ل العلماء الشيعة 
عامة - والفقهاء خاصة. في الباب السادس [بل الحادي] والثلاثين من 
المجلد الثالث عشرء يعرض [المجلسي] توفيعاً يزعم أنه خرج من 
جهة الإمام إبان الغيبة #الصغرىة: 
وأما الحوادث الواقعة فارجعرا فيها إلى رواة حديثنا نانهم 
حجتي عليكم ‏ وأنا حدجة الله عليه 599 


00 م شيج” ص كفلا 

(1) بحار الأثوار» ج اه ص 161 

(5) رغم استخدامي الطبعة العربية ذاتها كما المؤلف؛ فإني وجدث الحديث بعبارة «عليكم؟ 
وليس «عليهم»! لكن روايئه الشائعة» أو المُشاعة هي تلك التي ذكرها المؤلف ونسبها 
إلى المجلسي. [المترجم] 





يبلن 


وقد خرج توقيع الإمام الغائب إلى المدعو إسحاق بن يعقرب 
جواباً على سؤال في الفقه. وهر حول جواز شرب الففاع. في رواية 
الشيخ الطوسي ل التوقيع والمثبتة في كتاب الغيبة: فإن العبارة الأخيرة 
هي «رأنا حجة الله عليكم”'. بيئما يرويها المجلسي على النحو 
التالي «وأنا حجة الله عليهم (أي الرواة)». ويبقى مطروحاً السؤالٌ عما 
إذا كان المجلسي قد عَبَتَ ب التوقيع. النقطة المهمة هنا هي أنه بحسب 
روايته. فإن الرواة وحدهم مسؤولرن أمام الإمام وليس جميع المؤمنين 
الإمامبين بصفتهم الفردية؟ بذا تشكلث هرمية حيث يتبع العوام أحكام 
الرواة (أي الفقهاء البرائيين»؛ وهؤلاء بدورهم مسزولرن أمام الإمام 
الذي بقف بدوره بينهم وبين الله. ويشرح علي الدرائي. مترجم 
المجلد الثالث عشر إلى الفارسية. أن التوقيع دال على أن المراه ب 
الرواة في زمن الغيبة :الكبرى؛ هم الفقهاء والمجنهدرن ومراجع التقليد 
عند الإمامئة0, 

وعلبه؛ نقدم الآن عرضا موجزا لمفهوم الإنتظار ودلالاته 
الاجتماعية ‏ السياسية والدينية رفقا لاحاديث المجلد الثالث عشر 
ومصنفه محمد بائر المجلسي: 

تسمى ب الغيبة الكبرى الحقبةٌ الزمنية الممتدة من اختفاء المهدي 
عام 119ه/441م حتى ظهوره في آخر الزمان. رهي حقبة حافلة 
بالمحن والابتلاءات للإماميين. سيكون الامتحان الذي سيقاسونه غربالاً 
لفرز المؤمنين بوجود الإمام الغائب عن غيرهم. خلال هذه الحقبة هم 













الطرسي. محمد بن الحسن: كتاب الغيية. مطبعة النعمان؛ النجف؛ الطبعة 
د لاله متكلي ص 10011781 
(1) الذوائي؛ مهدي موعوه. ص 1581 


ليذانا 


مأمورون بالتشبث بأصول الدين والمذهب ومحاولة معرفة الإمام. يفهم 
الفقهاء الإماميون مفهوم العلم المفروض في القرآن على أنه العلم ب 
الأحكام الشرعية والوسائط التي تُنقل هذه الاحكام عبرهاء أي الآئمة 
من أهل البيت. أما الواسطة الأرضية التي تنتقل عبرها هذه الاحكام 
نهي الفقيه أو المحذث أو المجتهد؛ إذ المؤمن لهزلاء 
الاشخاص سبلا له إلى الإمام. الذي بدوره يوْمْن السبيل الذي يصل 
به الإنسان إلى الله. لا بتمثل الإبمان في معرفة النفس والله أو في 
جهاد النفس؛ ولكن في الاهتمام بدنائق فروع الدين وظواهره رفي 
الإنتظار الساكن لظهور الإمام. 


ريساعد مفهوم الإنتظار في نخفيف نوازل الظلم والطغيان التي 
ننهال على رؤوس الإماميين من كل الحكام والحكومات حتى ظهور 
الإمام, لأن كل الحكومات في عصر الغيبة غير شرعية؛ وببعتها مرادفة 
ل الشرك. أيَأْ يكن الامتهان الذي يواجهه الإمامي بسبب جرر 
الغاصبين» عليه أن يستكين ويعتبره جزءاً من الابتلاء. عليه أن يبتعد 
قدر الإمكان عن التفاعل السياسي والاجتماعي مع الآخرين؛ رأن لا 
يشور على الحاكم أو بقاومه مهما كانت الظروف. إن ظلم السلاطين 
سر إلهي: والله رحده دون الإنسان هو من يقرر منى يرفع الظلم عن 
رؤوس الشيعة. على الشيعة أن يلزموا بيرنهم ويتمسكوا بشعائر دينهم 
ويدعوا الله لتعجيل الفرج. 








عودة الأئعة الإثني عشر: عقيدة الرجعة 
كما تمثل شهادة الحسين بن علي في كربلاء رمزأ للمظلومية الني 
ندر على الشيعة أن يحيوا نحت وطاتها مثل أئمتهم؛ فإن عقيدثي 


لخنم 


المهدوية والرجعة ترمزان إلى الانتصار الحاسم للعدل على الجور وإلى 
الفرج بعد الشدة والبلاء. في أبسط تعبيراته: يشكل ظهور الإمام مجرد 
تبلور محذدٍ للاعتقاد السائد عند أتباع جميع الديانات الكبرى بهزيمة 
الشر أمام الخير المتمثل في شخصية أرضية ستعيد حكمٌ الله في 
الأرض. لكن شخص المهدي في الأحاديث الإمامية نموذجيٌ 
©8:موافههم بمعنى مغاير؛ ذاك أن مصطلح المهدي ليس محصرراً في 
قائدٍ فر سيجلب العدل للجميع: ولكنه [المصطلح] يشمل أيضا سائر 
الأئمة الذين سيعرد كل منهم إلى الأرض في آخر الزمان. 


ما يمكن استنتاجه من المجلد الثالث عشر من البحار هو أن رجعة 
الأئمة الأحد عشر تهدف ظاهراً إلى الهدف نفسه كما الإمام الثاني 
عشرء وهو إقامة العدل وإعادة تطبيق الشريعة بشكلها المتوخخى أصلاً. 
غير أن هناك نوضيحاً. فمن السهل أن نفهم من مبنى النص ومعناه أن 
التركيز الضمني في رجعة الأئمة الإثني عشر لا ينصبٌ على مبدأ العدل 
الكوني بذاته؛ ولكن على المصائر الشخصية للائمة الإثني مشر 
أنفسهم ‏ وبالتالي مصائر مؤمني الإمامية ‏ وأعدائهم. إذا كانت عفيدة 
المهدويّة تساعد إجمالاً على خَرْف الانتباه عن فكرة العدل الإلهي 
والخلاص الفردي اللذين سيحصلان عقب المعاد. فإن المقيدة الإمامية 
الفريدة في الرجعة تحرف الانتباه أبعدَ عن فكرة السلام والعدل 
الكونيين المفترض نشوؤهما عن نجديد الإسلام الأصيل؛ وتركر بدلا 
منهما على شخوص الاتمة أنفسهم. بينما يُتصوْر الفرج الذي سَبِعمم 
جميعٌ المؤمئين على أنه أهم نتائج الرجعة؛ فإن ما يفوق كل 
الاعتبارات الأخرى أهميةٌ هو طلبهم [الانمة] بالثأر من أعدائهم الذين 
سيكونون أمواتاأ منذ زمن بعيد ولكن يبدو أنهم سيُبعئرن؛ ويُظهر أن 


8 





هذا الانتقام هر في نهاية الأمر مبرّرُ خروج الأثمة من القبر. في مفهرم 
الرجمة؛ تكتمل تراجيديا الأئمة وتصل الجرانية الإثنا عشرية إمامية - 
المركز إلى برج سعدها. 
التطور التاريخي لعقيدة الرجعة 

من المعتقد أن فكرة عودة بعض المؤمنين إلى الأرض قبل النشور 
ترتبط بمحمد نفسهء خاصة في الحادثة التي يروى فيها أن عُمْر عبر 
عن إيمانه بعودة الرسول من القبر بعد أربعين يوما"". 

يبدو أن الاعتقاد ب الرجعة كان سائداً بين الشيعة في وقت مبكر 
جداً. وكانت أبرز معالمه الإيمان بعودة الأئمة وذربتهم. نُهُمْ لم 
يموتوا بل سبرجعون إلى الدنيا لإقامة القسط والعدل. فمثلأء كان 
يُعتقد أن محمد بن الحنفية لم يمت؛ وأنه سيعرد بعد غيبة طويلة؛ 
وعن هذا الاعتقاد نشأت فرقة الكيسائية'". وفي جميع فرق الشيعة 
اللاحفة؛ صار مفهوم الرجعة يرتبط تقريباً بكل إمام من الأئمة. ركان 
الاعنقاد يحدث بغيبة الأئمة لا بموتهم؛ كما في حالة الراقفية الذين 
آمنوا أن الإمام السابع موسى الكاظم سيخرج يوماً من الغيبة ويتقلد 
منصب الإمامة؛ وفي حالة فرقة أخرى آمنت بالشيء نفسه حول الإمام 
الحادي عشر الحسن العسكري”". 

نظهر أحاديث الرجعة في أقدم المجاميع؛ ومن الممكن اعتبارها 


)١1(‏ التسستمطداذ 156 ندملهما) سمج طاراءم7 عط إه «منام نايمع 0 716 رمتعدوو1] 36 ستميمة 
+13 .م ,(1944 أسنام1 
(5) حول الكيسانية» انظر 
انا بوم #ساسامد لا ماسمانا موتفع اموق 
000 


لان 


نطوّرت بموازاة عقيدة ظهور المهدي. بهذا المعنى؛ فإن مفهوم الرجعة 
د التذكيرٌ بأن لا أساس قرآنياً له بمعنى عودة 
عدد من المؤمنين يَقْدُمُهُم الأئمة إلى الدنياء قد نشأ عن اللوعة الحارة 
عند أتباع الأئمة بعدما أدركوا أن أنمتهم يرحلون واحداً إثر آخر دون 
أن يتمكنوا من القيام بأدوارهم كقادة ل الأمة الإسلامية. 

كما هو حال المهدويّة فإن رجعة الأثمة قد تكون نتيجة 
للياس الذي أحست به الأقليّات الشب :. 
للمصائب؛ مثل «اغتصاب» حنى علي في الخلافة؛ وشهادة الحسين في 
كربلاء؛ رعذابات الأئمة الآخرين الذين سجن بعضهم؛ ويقال إنهم 
جميعاً تُتلوا. آمن الشبعة أن حق الأئمة في قيادة الأمة هبه إلهية؛ 
وكانت كاريزماهم الشخصية فوية إلى درجة أن المؤمن الشيعي العامي 
ما كان فادرا على نصوْر أن الله سيسمح للظلم ‏ خاصة في حق الأئمة - 
بالاستمرار إلى ما لا نهابة وأن بنتهي العالم دون أن يتمكن الأئمة من 
تولي مناصبهم الحقة. وقد سبق أن المعنا إلى عدم رغبة عمر في 
تصديق وفاة محجمد. وبناء على الولاء المميق للائمة عند الشيعة 
الأوائل ‏ وهو ولاء قارب حدٌ الهرطقة وما تزال آثاره مائلة في البحار ‏ 
فليس صعب رذيةٌ السبب الذي من أجله راجت فكرة الرجعة. إن أفكاراً 
مثل ظهور المهدي ورجعة الأئمة سأعدت يقيئاً في تحمل الشيعة 
لظروف قاسيةٍء وفي التطلع إلى مستقبل أفضل ودنيا عادلة حيث يتم 
أخيرأ إحفاق حفوق علي. 

ومع أنهم يختلفون على تفاصيل الرجعة: نإن رؤوس المتقدمين 
من ال محذثين والمتكلمين الإمامئين متفقون أجمعين على الفكرة 
العائة في عردة الأئمة. ويورد الشيخ الصدوق في الاعتقادات آيات 
قرآنية عدة لدعم فكرته؛ منها قدرة عيسى على إحياء الموتى الذين 


لذن 





والذي يجب 3 














ة في حياة الأئمة 





يفترض أنهم عاشوا على الأرض من جديد كما سيفعل الأئمة وأنباعهم 
وأعداؤهم في آخر الزمان”. كذلك يُذكر «أصحاب الكهف؛ الذين 
لبثوا ني كهفهم ثلاث مثة سين وازدادوا تسعاً. وينقل الصدوق عن 
النبي أنه سيكون في هذه الامة كل ما كان في الأمم السالفة حذر 
النعل بالئعل والقذة بالقذة. وإذا ما كان ذلك كما قال الرسول؛ فإن 
الرجعة التي كانت في الأمم السالفة سوف تكون في هذه الآمة/"0, 


في سبرة الائمة للشبخ المفيد؛ [أي كتاب] الإرشاد؛ يذكر أنه من 
علامات آخر الزمان أموات ينشرون من القبور حتى يرجعوا إلى الدنيا 
فيتعارنون فيها ويتزاورون. في تعليقه على حديث جعفر الصادق «من 
لم يؤمن برجعننا ولم يقر ب متعئنا فليس مناة؛ يؤكد المفيد على أن 
الإيمان بهاتين هو من مختصات الشيعة وأتباع أهل البيث. ويقغبس 
المفبد كلام السيد المرنضى؛ حيث يقول بأن الله يعيد عند ظهور 


المهدي [قوماً من أعدائه و] فومأ ممن كان تقذم مونه من شيعنه كي 
اللليكن 
ايده 


(1) الدرائي. مهدي موعود: ص 1799-1514 

(1) متش صن 559ل 

(5) يمكن المثور على النص الأصلي لكلام الصدوق مروياً عن الإمام الرضا في كتابه ميون 
أخبار الرضا؛ تحفيق الشبخ حسين الأعلمي. مؤسسة الأعلمي؛ بيررت: 1984: صن 
8 [المترجم]. 

(1) مش صن ساسا 

(0) يمكن العثور على النص الأصلي لحديث الإمام الصادق في عدة كتب منها: ابن شاذان» 
الفضل : الإبضاح؛ تحفيق جلال الدين الحسيني. د.ث.؛ د. ن. هامش ١‏ ص 841! أما 
كلام الشريف المرنضى فمفتسُ في: الشيخ المفيد؛ أوائل المقالات: تحقيق ابراهيم 
الأنصاري. بيررت؛ دار المقيدء 1447: ص798؛ والمقتبى ليس الشيخ المفيد بل 
المعلق الشبخ الأنصاري. [المترجم] . 





يننا 


عقيدة الرجعة في بحار الانوار 


اننقسم مجموعة المجلسي من أحاديث الرجعة إلى بابين: باب في 
الرجعة ويضم ١17‏ [بل ]١77‏ حديثاً في الأبعاد العامة لعفيدة الرجعة؟ 








وباب يتألف من حديث وحيد منسوب إلى جعفر الصادق بريه صاحبه 
المفضّل بن عمر. هذا الحديث الأخير يقارب أربعين صفحة؛ وهو 
بقيئاً أطول أحاديث المجموعة. 


الأحاديث العامة في الرجعة 





تتألف الاحاديث العامة في الرجعة من آبات قرآنية ولت بطريقة 
معيئة لتدلٌ على رجعة الإمام الغائب وسائر الأئمة» ومن أدعية يقرأها 
الإمام المؤمن من أجل أن يعد في الرجعة نصيراأ للإمام؛ رمن 
أحاديث مباشرة تؤكد ببساطة على ضرورة الرجعة ويقينيتها من الناحية 
المبدئية. ويخرج المرء بصورة مُبَبلَةٍ بعض الشيء من هذه الأحاديث 
المستقاة من مصادر متنوعة؛ وكما هي العادة؛ لا يجد المجلسيٌ 
ضرورياً شرح التناقضات في متون الروايات. في أحد الأحاديث 
المنسوبة إلى الإمام الخامس محمد الباقر؛ يأمر الإمام أصحابه 
بممارسة التقية وإنكار الإيمان ب الرجعة منى ستلوا. ومن الواضح أن 
هذا راجعٌ إلى عصر الأثمة عندما كان الاعتقاد سائداً بأن عودة المهدي 
وسائر الأئمة صارت فاب فوسين أو أدنى0, 





وتؤكد عدة أحاديث أن أول من تنشق الأرض عنه ويرجع إلى 


الدئيا هو الحسين بن علي0”. ونقاً لاحد الأحاديث؛ فإن الحسين 


(1) بخار الأتوار. ج 7ه صن 140-56 
(0) م شوج ممص ول 


ذانانا 


يخرج على أثر القائم ومعه أصحابه الذين فتلوا معه بكربلاء؛ أي 
الاثنان وسبعون شخصاً. فيدفع إليه القائمُ الخاتمم ‏ المفترض أنه خاتم 
0 فيكون الحسين هو الذي يلي غسله وكفته وحنوطه ويراريه في 
ته””. ويكون النصر يومها تلحسين وذريته ويثأرون من قاتليهم 
ه00 وأما أنصار الحسين حينها فهم في الغالب من الملائكة 
الذين تأخروا في نصرنه بكربلاء ومكثوا يبكونه مذاك”؟". وفي حديث 
آخرء لا يُذكر رقم ال؟7 المعتاد على أنه عدد أنصار الحسين؛ بل 
يقال إن أنصاره في الرجعة خمسة وسبعون ألفا بأسلحتهه*؟ , 


وسوف تكون لعلي في الأرض كَرْةُ مع الحسين ابته؛ في الآن ذاته 
أو بُعْيدَه يُقبل برايته من الكوفة في ثلائين ألفأ حتى ينتقم له من 
معاوية وسائر أعدائه؛ وينصره سبعون ألفاأ من الشيعة الآخرين فيلقاهم 
[أعداء:] بصفين مثل المرة الأولى حتى يقتلهم» دلا يبقي مهم 
مخبرأء ثم في يوم القيامة يدخلهم الله أشد عذابه مع فرعون وآل 
فرعون. ثم يكون لعليْ كرة أخرى مع الرسول حتى يكون الرسول 
خليفة في الأرض وتكون الأئمة عماله وحنى يبعثه الله علانية» فتكون 
عبادته علانية في الأرض كما عبد الله سرأ في مكة ويعطيه الله ملك 
جميع أهل الدنيا مئذ يوم -خلق الله الدنيا إلى يوم يفنيها. 





0م 
)ام 4 
(5) الم أجد ذكراً لذربته في الحديث. [المترجم]. 
(4) مش ص كنل 

0 م شيج لاص لسوت 

(3) مض صن الاسولن 


اج لف صن 104105 








لان 


يَظهر التركيز على الثآرء كما في الرواية أعلاه» في معظم أحاديث 
المجلسي حول الرجعة. أحد هذه الأحاديث منسوب إلى الإمام الرضاء 
وفيه يدعو الناس إلى الصبر في دولة الباطل وتحمل الظلمة وانتظار 
يوم يقوم المهدي ليخرج أهل الباطل من قبررهم طلبا للثار””". زيادة 
على ذلك؛ فإن الله وعد عليّاً في القرآن أن ينتقم له في الدنيا من 
أعدائه ‏ يُفترض حدرث ذلك في الرجعة ‏ وأن يعطيه الجنة له 
ولاوليائه في الآخرة””. خلال الرجمة؛ لو أن لكل نفس «ظلمت آل 
محمد حفهم؛ ما في الأرض جميعاً لانتدت به للخلاص من العقاب 
الرهيب الذي يننظرها”. أما التواصب ‏ أو المتطرفون السئة ‏ فسيلفون 
نزي العذاب؛ ففي الرجعة سوف يأكلون النجاسة*0©, 

ونقاً لحديث آخرء فإن الأئمة سيرجمون إلى الحياة لأخدذ 
القصاص؛ ومن الطبيعي أن يعني هذا عودة أعدائهم أيضاً إلى الحياة. 
وبعد أخذهم بثأرهم. يُعَمْر الائمة ثلائين شهراً ثم يموتون في ليلة 
واحدة وقد أدركوا ثأرهم وشفوا أنفسهم ويصير عدرّهم إلى أشد الثار 
عذابا9", 





من غير الواضح ما إذا كان الحديث الآنف الذكر متعلقا بالآئمة أم 
بشيعةٍ آخرين؛ ذاك أن مدة الشهور الثلاثين متنافضة تمامأ مع الروايات 





01 مشج # ص فق 
(5) لا ذكر للمهدي بل التعبير هو ٠سيد‏ الخلق». [المترجم]. 
م شيج 08 سن كا 

(1) م شيج 0# صن له 
١‏ مان 

(23 في التص العربي: «العيرة 
© مشج 85 صن لل 





الى «التجاسة». [المترججم] 


الأخرى. إضافة إلى الرواية أعلاه» والتي تذكر مُلْكاً طويلاً للحسين 
خلال الرجمة؛ فإن حديثاً آخر يذكر أن المهدي سيملك نسعة عشر 








الكهف في كينيب !© .ويزعم حديثٌ آخر أن الرسول سيرجع إلى الدنيا 
ويملك خمسين ألف سنة؛ فيما سيملك علي أربعا واربعين ألف سسئة!"©. 


وتختلف أحاديث الرجعة في أشخاص الراجعين. ففي أحد 
الأعامت | 8 عند قيام القائم سوف ينصره قوم من الشيعة سيوفهم على 
عواتقهم'”". وفي حديث آخر أن ما من مؤمن (بأهل الببت) إلا يزور 
آنْ محمد في الجنة؛ فإذا قام القائم يكون ممن ينصرء'؟". وتدل رواية 
أخرى على رجعة جميع الأنبياء والأئمة من قبورهم لمساعدة علي؛ 
وهر سوف يحكم العالم وحينها يتحقن المعنى الحقيقي للقب أمير 
المؤمنين. 


رفي حديث آخرء ما من مؤمن إلا وله ميثة وقئلة: من مات بعث 
حتى يقتل. ومن قتل بعث حتى يموت: وهكذا يئال شرف الشهادة. 
وفي مكان آخرء يقال إن الرجعة ليست بعامة. وهي خاصة فلا يرجع 
إلا المؤمن الخالص [من محض الإيمان محضا] أو المشرك المحض 
[من محض الشرك محضا]”. ويفسْر حديث منسوب إلى جعفر 
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الصادق 'سبيل الله؛ المذكور في القرآن بأنه سبيل علي وذريته. فمن 
قتل في ولابته قتل في سبيل الله؛ وليس أحد يؤمن بهذه الآية إلا وله 


اشهادة وميتة: إنه من استشهد ينشر حتى يموت» ومن مات ينشر حنى 
580 








يجري الاستشهاد بعدة آيات من القرآن لإثبات عقيدة الرجعة. كما 
إن قدرة الآئمة أو مفسري الحديث على التقاط إشارات دالة مباشرة 
على الأئمة في كل آبات القرآن تقريبأًء هذه القدرة رشخت ميل 
الفقهاء الإماميين لجعل أصول الدين برائية #تنادد»:»: واحتزالها عبر 
صبغها بصبغة إماميّة ‏ المركز بشدة. أما مفهوم الرجعة فليس استثتات» 
ولهذا نجد آيات كثيرة تدل على بعث الإنسان يوم القيامة وكذا يفسرها 
الأرثوذكسيون؛ بُصار إلى تأويلها 

» الآية (فى 4١‏ 47) 9رًا 








هذه الآبات أدل على الرجعة منها على القيامة؛ لأن انتقام الأنبياء 
والائمة ينبغي أن يحدث في الدنيا؟0, 

» الآبة (الفمحى 4) «وللآخرة خير لك من الأرلى4. نفسُّر 
في الآية هنا بالرجمة لان الرجعة ستكون خيراً للنبي من حياته 
الدنيوية الأولى200*0, 





400 مشج *ه ص 41-16 

(7) النص العربي يتكلم على «الفتل؛ لا على «الشهادة». [المترجم] . 

0 مشج «م صن هك 

(1) في النص العربي : «غالبأة بدل «ينبغية. [المترجم]. 

(0) مشج 85 صن قف 

(3) في النمى العربي لا وجود للتعليل بل بقنصر على نفسير الآخرة بالرجعة. [المترجم] 


لان 


* الآبة (يونس 45) [بل الكهف 48] «وعُرضوا على ربك صفا 
لقد جئتمونا كما خلفناكم أول مرة بل زعمتم ألْن نجعل لكم 
موعداه. يروى أن جعفر الصادق فسْر هذه الآية ب الرجعة وليس 
القيامة كما يزعم السئة09, 

» الآية (النازعات ١‏ 7) هيَوْمَ تَرْجْفٌ الرْاجِفَةُ تنْبَعُهَا الرٌادِقةُ 
يروى أن الراجفة هي علي الذي سيقوم من القبرء وهو أول من ينفض 
عن رأسه التراب ويسرع لنصرة الحسين الذي سيكون قد جمع خمسة 
وسبعين ألفأ من الرجال0". 

» الآيات (عبس ١7‏ 077 









أنقرة : كلا لما يَقْضٍ ما أَنرَه». يفهم المفسرون الأرثوذكسيون هذه 
الآيات على أنها تتناول خلق الإنسان وحياته وموته وبعثه. غير أنها 
تُمْسّر في البحار بأنها تتناول علتاًء الذي لما يقض ما قد أمره الله» 


وسيرجع حتى بقضي ما قد أمر!9 , 

* الآية (يس 28) لإقالوايا ويلنا من بعثنا من مرقدنا هذا ما وعد الرحمن 
وصدق المرسلون» . ترد هذه الآية في البحار كدليل أيضاً على الرجعة» 
عندما يقوم القائم فيخرج أهلّ الباطل من أجدائهم لينتقم منهم/*”, 


010 م شوج 69 صن 1ه 

(1) جاه المؤلف بالآية يونس 48 لكن تفسيرالإمام الصادق المتقول هر للآية 48 الكهف. 
[المترجم]. 

5) مشج عه ص كلمانا 

(4) شوج كم ص 4ف 

(6) ماشواج +0 ص فى 

(8) في النص العربي مغايرة قليلة للنص الفارسي لا تضير المعنى الإجمالي. [المترجم] ٠‏ 





لمانا 


ونقنبس آياتُ أخرى. ليست مختصة بالقيامة أو بالآخرة» وتُفشر 
على أنها إشارات إلى رجعة الأئمة إلى الحياة. شائعٌ هو الإيمان بأن 
آبات الله تدلّ على آيات القرآن وعلى الكونء غير أنها تؤوّل بالآئمة 
الذين سوف يرجعون في آخر الزمان”"؛ كما إن العلهم يرجمون» 
الواردة في سورة الزخرف (الآبة 14) في سياق الكلام على ذرية 
إبراهيم وأتباعه؛ تُفْسْر بأنها تعود إلى الائمة الذين سوف يرجعون إلى 
الدنيا'”'؛ ويروى أن يرما من أيام الآخرة ‏ أي خمسين ألفاً من سنوات 
الدنيا . هو مدة حكم الرسول في الرجعة؛ كذلك يروى أن «علم 
البقين» الذي نمئى المؤمنون حيازته في الحياة الدنيا يشير إلى العدارة 
بين الائمة وأعدائهم؛ إلى ما سوى ذلك. 

في البحار. يجري تقديم عدد كبير من الآيات المتعلقة بالآخرة 
على أنها أدلة على الرجعة. إن الأصل الثالث من أصول الدين؛ أي 
المعاد. يغدر مهِمشاً بسبب عفيدة الرجعة بحيث يخرج القارئ بالطباع 
مفاده أن اللبْ الاخروي للقرآن ليس هو المصير الفردي للإنسان» 
وإنما عودة الأئمة وانتصارهم. 

هذا الميل إلى رؤية القرآن أداة للجواتية [ماميِة - المركز مختزلٌ في 
نص الحديث المنسوب إلى جعفر الصادق؛ والذي ينقله المجلسي 
دوئما تعليق: 

القرآن أربعة أرباع : ربع في الأئمةء وربع في أعدائهم» 
وربع فرائض وأحكام؛ وربع خلال وحراء00, 

07 م شيج 08 صن +قللف. 
07 مشج 8م ص كه 


(0) اشيج الص فت 
(4) وجدته في مظته من النص العربي منسربا إلى الإمام علي. [المترجم] 


لذن 





يتضمن هذا الحديثُ الروحَ الدينية لمذهب الإمامية كما صؤره 
الفقهاء الصفويون: الإسلام الذي يستبطن لبه البرائية إمامية - المركز 
(أي نصف الفرآن المختص ب الأحكام كما بِبّنها الأئمة) والجوانية 
إمامية ‏ المركز (أي نصف القرآن الآخر الذي يتمركز حول شخوص 
الائمة أنفسهم). 

تتألف سائر الأحاديث العامة في الرجعة من أدعية للمؤمئين ب 
الرجعة: مستحبة في مناسبات مخصوصة لمن يرغبون ب الرجعة مع 
المهدي وسائر الأئمة. يُختتم أشهرهاء وهو دهاء المهد؛ بالثماس 
تعجيل فرع الإمام. فمن دعا الله أربعين صباحاً متتابعاً بهذا الدعاه كان 
ممن يقوم في الرجعة مع المهدي ريكون من أنصارء”©. 


الرواية النادرة للمفضل بن عمر 

إن الروابة المعروفة ب«حديث المفضّل؛ هي الاطول في البحار 
وربما الأكثر إثارة للجدل. كونها تتناول ظهور المهدي وما يتلوه من 
رجعة الائمة؛ فإنها تتميز بجرٌ شديد العداء للسئة؛ وتشكل رمز 
صارخاً لحسلٌ المظلومية وعطش الانتقام الذي ميز الإمامية الأوائل 
وغالبية الفقهاء الإماميين في العصر الصفوي. وقد عُرِف المفضل بغلؤه 
في الاعتقاد قبل أن يصحب جعفراً الصادق رموسى الكاظم”. من 
المشكوك فيه جدأً أن يكون جعفر الصادق يختزنُ هذا العداة مر 


(1 دائش بزود» الهرست» ج* ص 1517 

(0) كان المفضل تابعاً سابقاً لابي الخطاب» مؤسس فرقة الخطايية الغالية. وتُدرس كرازه 
الاولى في : الكشي: محمد بن عمر بن عبد المزيز: كتاب الرجال. مشهد؛ /١978‏ 
ص لفاس 





نه 


اللسئة كما يبدو في الرواية؛ خاصة إذا ما نظرنا إلى أنه سمى اثنين من 
أولاده أبا بكر وعمر على اسم الشخصيتين اللتين تثلبهما الرراية. 
بالإضافة إلى ذلك؛ فمن المستبعد أن يكون الصادق قد نطق بجوائب 
في الرواية تُناقض أبسط المبادئ القرآنية» لا سيّما وأن الشيعة والسئة 
مجمعون على مرجعيته في تفسير القرآن وعلم النوحيد. وهنا مختصر 
وافٍ للحديث: 

سأل المفضلُ جعفرٌ الصادق: هل للمأمور المنتظر المهدي من 
وقت موقت يعلمه الناس ؟ فقال : لاء لأنه هو الساعة التي علمها عند 
الله وحده'”". وإنْ من وت للمهدي وقناً فقد شارك الله تعالى في 
علمه؛ وادعى أنه ظهر على سره0, 

وإن المهدي سيرفع عن الملل والأديان الاختلافٌ ريكون الدين 
كله واحداً كما في الفرآن «إن الدين عند الله الإسلام»؛ وهو دين 
إبراهيم وسائر الانيياء0, 

عندما يظهر المهديء لن يكون ثمْ أحدٌ يعرفه. أما في غيبته؛ 
فتخاطبه الملائكة والمؤمنون من الجن؛ لكنه يظهر وحذه وعليه بردة 
رسول الله؛ وعلى رأسه عمامة صفراء؛ وفي رجليه نعلا رسول الله 
المخصوفة وفي يده هراوته يسوق بين يديه عنازأ عجافاً. ثم يأني البيث 





(1) يُعرص علم الساعة في القرآن على أنه معرقة يرم القبامة لا ونث ظهور المهدي كما 
يُفترض في الأحاديث. على سبيل المثال» انظر سورة لفمان. الآية 4 وسورة سبأء 
الآيه 0 

(5) من المدهش أن المجلسي نفسه يبدو غافلا عن كونه معرّضا لتهمة الشرك بسبب توقعائه 
لوفث قيام المهدي وظهرره المبنية على حاب أبجد. 

(7) انظر سورة الحجء الآية +1. 


اها 


وحدهء ويلج الكعبة وحدهء ويجن عليه الليل وحده. فإذا نامت العيون 
وغسئ الليل نزل إليه جبرئيل وميكائيل فيضع جبريل نفسّه تحت 
على وجه جبريل ويحمد الله على تحفق 
. ثم يقف بين الركن والمقام؛ فيصرخ صرخة 
فيقول : ايا معاشر نقبائي وأهل خاصتي ومن ذخرهم الله لنصرتي 
بل ظهوري على وجه الأرض! ائتوني طائعين!». فيأتونه تاركين 
محاريبهم رنرشهم في شرق الأرض وغريها بعد أن سمعرا صيحته. 
بعدها يصير الور عمودأ من الأرض إلى السماء فيستضيء به كل 
مؤمن على وجه الارض؛ ويدخل عليه نور من جوف بيته؛ فتفرح 
نفوس المؤمنين بذلك النورء وهم لا يعلمون بظهور القالم. ثم 
بصبحون وفوفاً بين بديه؛ وهم ثلاثمالة وثلائة عشر رجلاً بعدة 
أصحاب رسول الله يوم بدر. إذاك يظهر الحسين بن علي في الني 
عشر ألفأ من الشيعة, 
إن كل ببعة قبل ظهور القائم هي كفر ونفاق وخديعة يلعن الله 
المبايع لها. ولسوف يسند القائم ظهره إلى الكعبة؛ ويمد يده فثرى 
بيضاء من غبر سوه فيبابعه جبرئيل وتبايعه الملائكة ونجباء الجن. 
ويصبح الئاس بمكة حيارى لا يعرفون المهدي وأصحابه. 
ويكون هذا أول طلوع الشمس في ذلك اليوم؛ فإذا طلعت الشمس 
وأضاءت صاح صائح بالخلائق من الشرق بلسان عربي مبين؛ يسمع 
من في السمارات والأرضين : يا معشر الخلائق! هذا مهدي آل محمد 
ويسميه باسم جده رسول الله ويكنيه: وينسبه إلى أبيه الحسن 
الحادي عشر إلى الحسين بن علي صلوات الله عليهم أجمعين - بايعره 
تهتدواء ولا تخالفوا أمره فتضلوا. فأول من يقبل يده الملالكة: ثم 





ونها 


الجن ويقولون : سمعنا وأطعنا. ريتسامع جميع الناس بذلك فيهرعون 
لتدارس الأمر. 

فإذا دنث الشمس للغروب. صرخ صارخ من مغربها : يا معشر 
الخلائق قد ظهر ربكم بفلسطين» وهو عثمان بن عنيسة الاموي فبايغره 
تهتدوا. فيرد عليه مبايعو المهدي ويقولون له : سمعنا وعصيناء ويضل 
بالنداء الأخبر أصحاب الشكوك في المهدي. والقائم مسند ظهره إلى 
الكعبة. ويقول : من أراد أن ينظر إلى آدم وشيث؛ فها أنا ذا أدم 
رشيث؛ ألا ومن أراد أن ينظر إلى نوح وولده سام فها أنا ذا نوج 
رسام» ألا ومن أراد أن ينظر إلى إبراهيم وإسماعيل فها أنا ذا إبراههم 
رإسماعيل؛ ألا ومن أراد أن ينظر إلى محمد وعلي فها أنا ذا محمد 
وعلي؛ ألا ومن أراد أن ينظر إلى الحسن والحسين فها أنا ذا الحسن 
والحسين؛ أنا ذا الأئمة جميعهم أجيبوا إلى مسألئي» فاني أنبتكم بما 
أردئم. ومن كان يقرأ الكتب والصحف فليسمع مني؛ ثم يثلو الكتب 
المقدسة كما نزلت دون تشويه ولا تحريف. 

ويعيْن المهدي حاكماً على مكة. ويخرج يريد المدينة. رقبل 
خروجه ينقض الكعبة فلا يدع منها إلا ما كان في عهد آدم؛ وبعدها 
يمح آثار الظالمين من قصور ومساجد. 

فإذا سار من مكةء وثب أهلها على الحاكم فقتلوه» فيرسل إليهم 
أنصاره من الجن والثقباء ويأمرهم بقتل الجميع إلا المؤمنين؛ فلا يسلم 
من الألف إلا واحد, 

وسوف تكون الكوفة دار إقامته ومحل كل المؤمنين. ويوذ أكثر 
الناس لو أنه أقام بها وليكونن فيها كل خير وبركة؛ وسوف تتسع 
لتجاور كربلاء. وليصيرن الله كربلاء معقلاً ومقاماً نختلف فيه الملائكة 





لها 


والمؤمنون وليكونن لها من الشأن ما لو وقف مؤمن ودعا ربه بدعرة 
لأعطاه الله بدعوئه الواحدة مثل ملك الدنيا ألف مرة. فقد حدث أن 
بقاع الأرض تفاخرت : نفخرت الكعبة على بقعة كربلاء: فأوحى الله 
إليها أن اسكتي ولا تفتخري على كربلاء؛ ففيها قبر الحسين ولذا فهي 
أنضل البقاع. ومنها معراج الرسول وهي محل خير وبركة حتى ظهور 
القائم. ظهور قائمنا. 

وني المدينة سيكون للمهدي مقام عجيب يظهر فيه سررر المؤمنين 
رخزي الكافرين. فهو سيرِدُ إلى قبر جده فيقول : أهذا قبر جدي؟ 
فيقول الناس : نعم. فيقول : ومن معه في القبر؟ فيقولون ؛ صاحباء 
ورضجيعاه أبو بكر وعمرء فيسأل : من أبو بكر وعمر؟ ركيف دفنا من 
بين الخلق هنا فيقول الناس : يا مهدي إنهما دئنا معه لأنهما خليفتا 
رسول الله وأبوا زوجتيه. 

فيأمر بإخراجهما من قبريهما؛ فيخرجان غضين طريين لم يتفي 
خلقهماء ولم يشحب لونهما فيقول : هل فيكم من يعرفهما ؟ فيقولرن : 
نعرفهما بالصفة وليس ضجيعاً جدك غيرهماء فيقول : هل فيكم أحد 
يقول غير هذا أو يشك فبهما؟ فيقولون : لاء فيأمر بإعادة دفئهما. 
فيؤخر إخراجهما ثلاثة ايام ثم يخرجان غضين طريين فيقول 
محبوهما : هذا والله الشرف حقاًء ولفد فزئا بمحبتهما وولايتهما. 
رينادي منادي المهدي : كل من أحب صاحبي رسول الله رضجيعيه» 
فلينفرد جانباًء فتنجزء الخلق جزئين. فيعرض المهدي على أوليائهما 
البراءة منهما فيقولون : يا مهدي آل رسول الله نحن لم نتبرأ منهما 
قبل علمنا بكرهك لهما. أمَا وقد بدا لنا من فضلهما ببقاء جسديهما 
غضين, أنتبرأ الساعة منهما بعد ذلك؟ 


















لالض 


فيأمر المهدي ريحاً سوداء فتهب بمشيئة الله على أوليائهما 
فتدمرهم. لم يأمر بانزالهما فيتزلان إليه فيحييهما باذن الله تعالى ويأمر 
الناس بالاجتماع. 

ثم يقص على الناس قصص فعالهما في كل كور ودور. فيقص 
عليهم قتل قابيل أخاء هابيل: وابتلاء النار لإبراهيم؛ رطرح بوسف في 
الجب؛ وحبس يونس في الحوت؛ وقثل يحيى؛ وصلب عبسى 
وعذاب جرجيس ودائيال» وضرب سلمان الفارسي؛ وإشعال الثار على 
باب أمير المؤمنين وفاطمة والحسن والحسين لاحرافهم بهاء وضرب 
يد الصديقة الكبرى فاطمة بالسوط؛ ورفس بطئها وإسقاطها محسنا. 
وسم الحسن وفتل الحسبن؛ وذبح أطفاله وبني عمه وأنصاره؛ وسبي 
ذراري رسول الله وإراقة دماء آل محمد صلى الله عليه وآله؛ كل ذلك 
بِزْرُهُ على أبي بكر وعمر. فكل دم سفك؛ وكل فرج نكح حراماً: 
وكل رين وخبث وفاحشة وإثم وظلم وجور رغشم منذ عهد آدم إلى 
وقت قيام القائم كل ذلك يسرده عليهماء ريلزمهما إياه فيعترفان به. 

ثم بأمر بهما فيقتص الحاضرون الذين ظلموهماء بمظالم من 
حضرء ثم يصلبهما على الشجرة ويأمر نارأ تخرج من الأرض 
تعرنينا بالبجرة نم بابر ريما نينا لويم ينا لكن ذلك 
ليس آخر عذابهما. ففي يوم البعث سوف يجتمع المؤمنون 
والمعصومون الأربعة عشر كي يثأروا من هذين الصحايين رسرف 
يُقتلان ويُبعئان ألف مرة في كل يوم وليلة كي لا ينقطع عنهما العذاب. 

ثم يسير المهدي إلى بغداد التي تكون أبغض المدن إلى الله؛ إذ 
تخربها الفتن وتتركها مهجورة بلقعاً. فالويل لها ولمن بهاء فسيصيبها 
من صنئوف العذاب ما أصاب سائر الامم. فالويل لمن اتخذ بها 


نض 


مسكناًء فان أهلها يقولون إنها هي جنة إلله في الأرض. وسوف تفشو 
فيها شهادات الزور وشرب الخمور وإتيان الفجور وسفك الدماء ثم 
ليخربها الله بتلك الفتن حتى تغدو أثرأ بعد عين. 

ثم يخرج في الديلم سيد حَسَنِيَ داعي إلى المهدي؛ فيجيبه رجال 
مؤمنون من الطالقان راكبين جيادهم السريعة وبأيديهم الحراب فيقتلون 
الظلمة حتى يصلوا إلى الكوفة فيستوطنوها. فيلتقي وأصحابه بالمهدي 
ويبايعونه. فلا يبقى إلا الزيدية رافضين تقبيلَ يدهء ويصفون ظهوره بأنه 
سحر عظيم. فيعظهم المهدي ويدعوهم: فيرفضونء فيأمر بقثلهم 
فيقتلون جميعاً. 

لم يزحف المهدي بعسكره على السفباني في دمشقء فيأخذونه 
ويذبحونه على الصخرة. بعدها يظهر الحسبن في اثني عشر ألف من 
خلّص أصحابه واثنين وسبعين رجلاً هم أصحابه يوم كربلاء؛ وتلك 
كَرْة زهراء بيضاء. ثم يخرج وينصب له القبة بالنجف» ويقام أركائها : 
ركن بالنجف؛ وركن بالمدينة؛ وركن بمكة؛ وركن بالصفا قرب مكة. 
إِذْاك تشرق السماء والأرض وتنكشف سرائر البشر وتذهل كل مرضعة 
عما أرضعت. ثم يعود النبي محمد مع المؤمئين به. وبحضر مكذبره 
ومحاربوه ومقائلوه حثى يقتص منهم بالحق. 

ثم يظهر الأئمة فبقفون ببن يدي الرسول ويشكون إليه ما نزل بهم 
في حيانهم: انالنا من التكذيب والرد علينا وسبيئا ولعننا وتخويفنا 
بالقتل؛ وفتلهم إيانا بالسم والحبس». فيبكي الرسول الله ويقول : يا 
بني قد فاسبت قبلكم أكثرٌ مما قا. 

بعدها يسرد الآئمة معاناتهم فرداً فرداً. فتبتدئ فاطمة بالتظلّم 
وتشكو ما نالها من أبي بكر وعمرء وأخذ فدك مها واغتصاب خلافة 





لقنا 


علي واقتحامهم بيته. ثم يتقدم علي فيشتكي من أمور ممائلة: وبعده 
يقوم كل من الأثمة طالبين بثأرهم ممن ظلمهم وعذبهم في نشأتهم 
الاولى. ثم يقوم المهدي فيشتكي جحود الأمة عودئّه وكفرهم بظهوره. 

فيفول الرسول : «الحمد لله الذي صدتنا وعده؛ وأورثنا الأرض 
فئعم أجر العاملين؟: ويقول «جاء نصر الله 
والفتح»؛ وبعدها يقرأ الآبة التي نصف هذا النصر الذي محا كل ما 
سبقه. 

إذاك يسأل المفضل جعفراً الصادق: أي ذنب كان لرسول الله ؟ 
فيجيبه الصادق إن الرسول دعا الله أن يحمله ذنوب شبعة علي» 
فحمله الله إياها وغفر جميعها. لكن الصادق يتدارك الأمر طالب إلى 
المفضل أن لا يحدث جميع الشبعة بهذا الحديث فيثركرن العمل؟ 
وعندها يحرمون أنفسَهم من شفاعة الرسول ورحمة الله. 

ثم يعود المهدي إلى الكوفة؛ وتمطر السماء بها جراداً من ذهب. 
ريهدم المسجد الذي بناه يزيد بن معاوية بعد شهادة الحسبن بن علي » 
ثم بهدم كل المساجد التي بناها الطغاة”2. 

لا يُبدي المجلسي أي اعتراض على شيء من مضامين الرواية 
أعلاه؛ باستثباء انتقاده لخطأ المفضل في هوية باني سامراء؛ مسقط 
رأس المهدي. أما الباقي فيقبله دون سؤال. 

فيما يتعلق بتحميل الصحابيين أبي بكر وعمر وزر الذنرب 
جمعاء؛ يدافع المجلسي بضراوة عن الرواية. ويقول إن السبب في 
ذلك ظاهرٌ: لأنهما بمنع علي عن حقه (أي في الخلافة)؛ ودفعه عن 





نتبوه من الجئة حيث ذ 


(1) بحار الأثوار بج +8 صن 1س 


ليلا 


مقامه؛ صارا سببين لمئع سائر الأئمة عن مقاماتهم الحقة» وتسلط 
أئمة الجور وغلبتهم إلى زمان القائم؛ وصار ذلك سبباً لكفر من 
كفرء وضلال من ضلء وفسق من فسق. لأن الإمام (أي علي) مع 
اقتداره واستيلاثه وبسط يده بمنع من جميع ذلك؛ وعدم تمكنه من 
بعض تلك الأمور في أيام خلافته إنما كان لما أسساه من الظلم 
والجرر. وأما ما تقدم عليهماء فلأنهما كانا راضيين بفعل من فعل 
مثل فعلهما من دفع خلفاء الحق عن مقامهم. وما يترتب على ذلك 
من الفسادء ولو كانا منكرين لذلك لم يفعلا مثل فعلهم؛ وكل من 
رضي بفعل فهو كمن أتاه'". ويتابع المجلسي ليقول أنه لا يبعد أن 
يكرن لروحيهما الخبيئتين مدخل في صدور تذك الأمور عن 
الاشقياء: كما إن أرواح الطببين من الأئمة. كانث مزؤيدة للأنبياء 
والرسل؛ معيئة لهم في الخيرات0". 

من الواضح أن تحميل المجلسي للخليفتين وزرٌ جميع الذنوب» 
كما في «حديث المفضل'؛ يتناقض مع مفهوم العدل الإلهي في القرآن 
كما يُقدْمٍ في آيات عدة. يرى القرآن مصائب البشر ‏ سواه الدنيوية أو 
غيرها ‏ على أنها نتيجة لما كسبت أيديهم وليس بسبب الآخرين7". 
وسوف يُحاسَب الإنسان بما قدمت يداء؛ ويدعى بكتابه لا بكتب 
الآحخرين”». أما أكثر الآباث القرآنية إحكاماً ووضوحاً فهي ما يتعلّق 
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خض 


بالمسؤولية الشخصية: للا تيب كُل فس إلأ ليا زلا مر واد 
يِزْذ أخرَىي0. ١‏ 

كما في كثير من روايات البحار الأخرى؛ يبدو أن المجلسي لم 
بلاحظ التناقضات الصارخة والانتهاكات الفاضحة للتعاليم القرآنية ني 
الرواية؛ وإذا ما لاحظها فهو يتغاضى عنها درن مشاحة. وإذا أردنا 
إنصافه؛ فإن من المحفّق أ من الأحاديث: سواء الصحيحة أو 
الموضوعة؛ فد تكون تلْلْث إلى البحار دون علمه؛ حيث يكرن 
طلابه جامعيها ومحتقيها. لا يَظهّر لنا رأيه إلا متى تدخّل بنفسه ليعلق 
على حديثٍ ماء كما في الرواية محل البحث. 

ولكن في حماسه لإدانة أبي بكر وعمرء يبدو أن المجلسي 
بتغاضى عن حديث ريق الصلة بالمرضوع موي عن جعفر 
الصادق؛ وفيه أن أي بيعة لحاكم قبل المهدي مرادفة ل الكفر. ني 
ببانه لرواية المفضل» يحتج المجلسي أنه يسبب «ذلوب! الخليفتين 
الأولين» فإن من المقذر أن كل الحكام من زمنهما إلى ظهور 
المهدي حكام مستبدون. بينما نتجانس فكرة الظلم المتواصل حتى 
نهاية الزمان مع نفّس المظلومية والشهادة الشيعي؛ فإنها نتعارض مع 
تأبيد المجلسي الخالص للدولة الصفوية ومديحه المُغئِي في سلاطينها 
بأنهم مروّجو الإسلام وحمائه. هذا التناقض السافرء الذي بالكاد ننه 
له علماء الإمامية في عصره: ربما يكون أحد الاسباب التي دفعت 
بالمجلسي إلى إدخال الصفويين في سيناريو "آخر الزمان؟: عبر 
تحويله أشخاصاً كالشاه إسماعيل إلى نُذْرٍ متبأ بها لظهور الإمامء نقد 











(1) سررة الأنمام الآية 054 


لكف 


سمح لهم بالاشتراك في الكاريزما التي يؤنيها هذا الأمر؛ وبذا يلفت 
الانتباه عن كوثهم بالأصالة؛ تبعاً لأحاديث أخرى؛ مغتصبين فرداأ 
فرداً مرفوضةً سلطتهم من قبل الأئمة؛ وملعونٌ أتباعهم من الله 
لمبابعتهم إياهم. 
الرجعة: عاملٌ رئيس في البرانية الإمامية 

بالمعنى الأشمل. فإن البرائية الإسلامية تتضمن تهميشاً للبٌ الدين 
وبالذات مركزية الإيمان والمعرفة - وتركيزأ مفرطا على المسائل 
الفرعية؛ ودعامها الأعمال المُعَبْر عنها إجمالاً في الفقه والحديث. في 
حالة مذهب الإمامية كما رأيناء فإن عنصراً جديداً يُضاف؛ الجوانية 
إمامية ‏ المركزء حيث تكون المعرفة أساساً معرفة الإمام التي بدرلها لا 
يكون المرء مؤمنا حفا. لا تُلغي الجوانيةٌ إمامية ‏ المركزء رفيها يكون 
شخص الإمام مركزيأء الجوانية إلهبة ‏ المركز؛ ولكنها تهمْشها إلى 
درجة الاعتقاد أن نصف الفرآن متعلق بالآئمة وأعدائهم ونصفه الآخر 
يتناول أحكام الله في الحلال والحرام: رالتي يعرد بيانها إلى الأئمة 
أنفسهم. في طبيعتها المتأضلة؛ تسير الجوانية إمامية ‏ المركز بموازاة 
الفقه رالحديث في جعل أصول الدين برانية «ملنهةالهم»1*»؛ بمعنى 
أنها تركر أساسأ على غير اللهء رليس على الله أو على المعتقدات 
الاساسية التي يرى القرآن أن فهمها النام ضروريٌ للنجاة. 





إن عقيدة الرجعة هي بامتياز حافزٌ للبرانية: لانها كثيرأ ما تهمش 
القيامة وتصب اهتمامها ليس على العدل الذي سيعم جميمٌ الأفراه 
بنص القرآن» بل على العدل الخاص جداً الذي سيكون من نصيب 
الأئمة بعد رجعتهم. وإذا ما كان هناك من عدلٍ أصلآء فإنه سيكون 


لفف 


شأنا ثانوياً؟ بما إن مظلومية الشيعة ومعاناتهم عبر التاريخ يُعتبران 
ناتجَيْن عن مظلومية الأئمة ومعاناتهم. فإن الفرج لن يحدث إلا إذا 
أخل الآئمة بثأرهم واستردوا حقوقهم. إن مظلومية الأئمة وانتصارهم 
النهائي هما ععلة وجود عقيدئي الرجعة والانتظارء وبذا يبدو مصير 
الفرد قليلَ الأهمية» فمسألة الثواب والعقاب مسألةٌ نظرية لأن ذنوب 
جميع الإماميين مغفورة سَلَفَاً بنفضل شفاعة الرسول. 

بناء عليه؛ فإن حقبة الاننظار هي؛ كوثها تمهيداً ل الظهور 
والرجمة؛ تحمُل صبورٌ ومستكينٌ لمعالم كما هوء إضافة إلى إيمان 
حار بأشخاص محذدين سيرجعون إلى الدنيا لينتقموا ممن جعلوها 
بهذه الحالة ‏ وهم أعداء الأئمة ‏ وبذا يقيمون العدل بطريقة التفافية. 
قبل ظهرر المهدي. جميع الحكومات الدنيوية غير شرعية وبالتالي 
جائرة؛ ولكن ليس بمقدور الشيعي فعل شيء لإزاحة هذا الجور سوى 
انغذية الأمل بالفرج الفادم. إن ممارسة الشقية واجبةٌ؛ والاعشزال 
مستحبٌ» والتسليم النام للقدر إلزاميّ. ومع أن شهادة الحسبن 
ممجدة؛ فإِنْ أي محاولة لتفليده في الثورة على الظلم قبل [ظهور] 
المهدي هي محاولة مدانة» والبيعة لأي فرد ما عدا المهدي مساوية 
للكفر. على الشيعة الإمامية أن يتحملوا صابرين كل ما يقع عليهم وأن 
ينتظروا عودة المهدي وسائر الأئمة للخلاص من الظلم؛ وبالفعل. فإن 
الانتظار يُصوْر على أنه ثوابُ نفسه. 

بالطبع» فإن دور الأئمة شديد الأهمية في عقاند الانتظار والظهور 
والرجعة. كما يظهر في البحارء فالتاريخ إنما هو سيره الأئمة. إن 
غصب حن علي في الخلافة؛ وشهادة الحسين في كربلاء دفاعاً عن 
هذا الحق؛ وما تلاها من مظلومية جميع الإمامية لإيمانهم بهذا الحق ‏ 








فنا 


هذه كلها هي الأفكار الرئيسة المتواترة في الحياة الدينية الإمامية كما 
تقدّمها البحار. 

باختصارء يوفر الظهور والرجعة مسرحاً بانورامياً حيث تصل 
تراجيديا الأئمة إلى ذروتها. ترجع الشخصيات الرئيسة إلى خشبة 
المسرح واحدا إثر آخرء مسبوقين بالمهدي. ليقوموا بالعمل البطوليٍ 
الأخير أمام أعين المشاهدين المبنهجين والمحتشدين. سيملك الرسول 
العالمٌ برسالته؛ ويبدأ علي حكماً يمئد آلافّ السنين؛ ويؤخذ بثار 
شهداء كربلاء: ويُمحق الشرّ ‏ متمثلاً في أعداء الأئمة ‏ عن وجه 
البسيطة. أخيراً سوف تدور الدوائر ليتحقق وعد الله بشكل دامغ: وهو 
أن الأثمة سيرئون الأرض. 


ليع العلوي والتشيع الصفوي: نقدٌ معاصر 

إن أعنفٌ الهجمات في السنوات الأخيرة على وجه الإسلام الذي 
قذمه الفقهاء الإماميون في العصر الصفري هو ما قام به «عالم 
الإجتماع؛ والإسلاميات الإيراني الراحل ٠‏ علي شريعتي. إن مؤلفه 
المثير للجدل؛ التشيع العلوي والتشيع الصفوي”''؛ والذي تتردد 
أصدازه في جميع كتابانه؛ قد يكون واحداً من الدعائم المركزية لإعادة 
تنشيط الإسلام الإمامي بين الجيل الشاب من المسلمين الإيرانيين في 
السنوات الأربعين المنصرمة. 

في الفقرات الأخيرة من كتابه الآنف الذكر؛ تتبلور رؤى شريعتي 
ف مذهب الإمامية مثلما تجسّدها أعمال من قبيل البحارء إذ ينظر إلى 


)١(‏ شربعئي؛ علي: النشيع العلوي والتشيع الصفري؛ ترجمة حيدر مجيد. بيروت؛ دار 
الأميرء 70015 


رننا 


أسس مذهب الإمامية من وجهتين أثنتين؛ واحدة يسميها «التشيع 
الصفري»؛ وهو اسمٌ يدل به شريعتي على كل ما يراه تشويهاً وتحريفاً 
فاضِحَيْن للإسلام الشيعي؛ وأخرى يسمبها 'التشيع العلري؛ ‏ وهو ما 
براه الإسلام الحق والأصيل والمثالي. 

ونقا لشريعتي. فإن مفهوم الإمامة كما أذاعه الفقهاء الصفويون هو 
الاعتقاد بائني عشر اسم معصوماً مقدساً من عالم ما فوق الإنسان هي 
[الأسماه] الوسيلة الوحيدة للتقرب إلى اللهء وذلك عبر الشفاعة. إنهم 
انا عشر ملاكاً ينبغي عبادتهم: ويلعبون دور الآلهة الصغار ويدرررن 
حول «الإله الأكبرة. ولكن في التشيع العلوي؛ الإمامة هي القبادة 
الثورية النزيهة الهادفة لهداية الناس وبناه المجتمع بناءً مثالياً؛ فالائمة 
هم التجسد الحسي للدين الذين يجب معرفتهم والإقتداء بسيرتهم؛ 
ومنهم تُكتسب المعرفة والوعي”". 

ويرى شربعني أن العصمة ني النشيع الصفوي تعبر عن الإيمان 
بوجود ذوات استثدائية وموجودات غيبية ليست كسائر البشر؛ وليس 
بوسعهم ارتكاب المعاصي والأخطاء؛ وهم المعصومون الأربعة عشر. 
وبالتالي فإن حكم الخونة وتسليم السلطة الدينية ل الروحائيين الفاسدين 
والملزئين هي أمور طبيعية جداء لان جميع البشر ‏ خلا الأئمة - 
يخطئون. ولككن في التشيع العلوي؛ تعني العصمة الإيمان بتقرى رزاد 
المجتمع ونزاهتهم على الصعيد الفكري والاجتماعي وكوهم أئمة 
مسؤولين عن صبانة الإيمان وعن العلم والحكومة. هذا معناه نبذ 
ححكومة الظلمة وسلطة علماء الفساد المرتبطين بالقوى الحاكمة". 
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نا 


ويضيف شريعتي أن مفهوم الولاية في التشيع الصفوي يعني 
الاقتصار على حب علي والتهرب من المسزوليات كافة؛ فذلك الحب 
كفيل بالفوز بالجنة والنجاة من النار. في التشيع الصفوي؛ الولاية لا 
تتعلق بكيفية حكم المجتمع؛ وإنما هي عرنٌ لله في إدارة الكون. 
ولكن ني التشبع العلوي؛ الولاية تعني محبة حكومة علي والحكومات 
المشابهة لحكومة علي دون سواهاء وحب علي الذي تمثل فيادته 
للمجتمع مصباح النجاة: وهي حاجةٌ عند جميع البشر من أجل تحقيق 
العدل20, 


فيما يتعلق بالعدل؛ يرى شريعتي أنه يغدو في النشيع الصفري 
موضوعاً لمباحث الإلهيات؛ فلا معنى له إلا في ما بعد الموت؛ 
وتقتصر اهتمامات الإنسان بالمسألة على ترقع الكيفية التي سيحكم الله 
بين عباده ويشملهم بعدله ني الآخرة. أما في هذا العالم؛ فمسألة 
العدل لغو فارغ؛ إذ العدل في هذا العالم هو مهمة الشاه عباس. في 
التشيع الصفوي؛ ما يُعطى ما لله لله وما لقيصر لقيصره والدنيا نقع 
ضمن دائرة سلطنة الشاه عباسء وأما الله فله الآخرة. في التشيع 
العلري؛ العدل معناه أنه بما إن الله عادل ونظام الكون قائم على 
العدل. فيجب أن يكون نظام المجتمع كذا؛ الظلم والتمييز هما حالتان 
غير طبيعيتين: وبذا فهُما ضدّ الله. والعدل هو الهدف الأسمى 
كي 


في التشيع الصفوي؛ برى شريعتي أن الانتظار هو تلقينُ على 
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نينا 


الرضوخ والاستسلام للوضع القائم وتبرير لفساد الأوضاع وبأس من 
إمكانية الإصلاح. إنه عدرٌ المسؤولية لأنه يجلب القنوط إلى القلب 
ويخلق الإيمان بأن كل عمل محتوم الفشل. أما في التشيع العلري» 
ذ الانتظار استعدادٌ روحئ وعملن» مقرون بقتاعة راسخة بحتمية التغيير 
إلى الأفضل. في التشيع العلوي؛ الانتظار نورة 
تغيير العالم وبأن الظلم سيزول والح سينتصر في النهاية؛ وهو 
الإيمان بأن الطبقات المسحوقة [المستضعفين] ستنهض وئرث 


الأرض7". 





إنه الإيمان بوجوب 


وئقاً لشريعتي؛ في التشيع الصفوي يحرّر مفهومٌ الغيبة الإنسان من 
جميع مسؤولياته الفردبة؛ ويعطل كل الأحكام الشرعية للإسلام. إن 
الغيبة التي بقدمها الفقهاء الصفريرن ترفم عن كاهل الإنسان المسؤولية 
الاجتماعية لأن الإمام الغائب هو وحده من يستطيع قيادة الأمة. لا 
تجوز البيعة والطاعة إلا للإمام. وبما إنه غائبٌ؛ فلا يمكن للإنسان 
فعل شيء. في النشيع العلوي؛ تجعل الغيبةٌ الإنسانٌ مسؤولاً عن 
اخئيار مصيره وعقيدته وفيادته وطريقتي عيشه الروحية والاجتماعية. 
إنها تجعله مسؤولاً عن انتخاب القائد الواعي المسؤول من بين الناس 
والذي يستطيع القيام بمهمة ذيابة'”؟ الإمام. 

اختصاراًء في تحليل شريعتي أن التشيع الصفري هر نشيع الجهل 
والولاء الأعمى؛ تشيع البدعة والتفرقة والعدل الأخروي واللامسؤولية 
والشرك والجمود والموت. وفي المقابل؛ النشيع العلوي هو نشيع 
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لفن 


العلم والولاء الواعي؛ تشيع السئة والوحدة والعدل الدنيوي 
والمسؤولية والتوحيد والاجتهاد والشهادة. التشيع الصفوي تشيع ندب 
الحسين!؛ التشبع العلوي يسلك سبيل الحسين ويرى كربلاء لا على 
أنها مأساة ولكن على أنها خطة للثورة. التشيع الصفوي يُعبّد النشيع 
العلوي يحور 

من خلال التشيع العلوي والتشيع الصفوي وسائر كتاباته؛ يتضح أن 
نقد شريعئي للفقهاء الصفويين مختلفٌ جداً عن هجوم الغزالي على 
مشوّهي مصطلحّي العلم والعلماه وعن ثلب الملا صدرا برائتي عصره 
القشريين. لا يتناول شريعتي الفقهاء الصفويين لأنهم أهملوا مسألني 
معرفة الله ومعرفة النفس كرمى ل الفقه والحديث؛ مع أنه لاذعّ جداً 
أحياناً في رفضه لاهتمامهم المفرط بالفقه. إن ما أقلق شريعتي لم يكن 
مسألة الإيمان بل مسألة الفعل ‏ الفعل الثوري ‏ الذي اعتبره غايةٌ 
التشبع وعلته. بهذا الصدد؛ يجب عدم اعتبار هجوم شريعتي على 
برانية الفقهاء الصفريين صادراً عن جراني حالم بإعادة التوازن بين 
رجهي الوحي ‏ الجوانية والبرانية ‏ ولكنه صادرٌ عن إنسان راغب 
بإعادة تحديد البرانية بمصطلحانه الخاصة؛ دون أن يقيم نظريته على 
فهم جواني. 

إن تطوير شريعتي لمفهوم التشيع العلوي؛ وهو منظومة متماهية مع 
الشخصية الطاغية للإمام علي؛ قد حاز التقويم التالي من قبل نبكي 
كيدي مالم عاالالة : 

حصل شريعتي على نثيجة مزدوجة عبر منهجة 


0 م ص لطعم 


فنا 


6ناهوعوره مفهرم التشيع العلوي؟ إذ إنه تب الإسلام 
المتحجر الذي يرفضه الشباب المثالي النزعة؛: كما أضاف 
معنى نضالياً وجديداً إلى المفاهيم الشيعية. في هذا الإسلام 
المجدّد: حتى الصلاة صار لها معنى سياسي مرتبط 
بالمعركة. هذا المعنى الثوري لصلاة الجماعة تبلور بشكل 
خاص في ثورة 14 4/اةزء”, 
إن القراءة الكاملة المفضّلة لكل كتابات شريعتي هي وحدها 
الكفيلة بتأكيد ‏ أو نفض ‏ أطروحة أحد الكتأب القائلة إن ولاء 
شريعتي للتشيع كان نفعيٌ الطابع دداعهنناثانا بشكل شبه نام وأن 
المفاهيم الجوهرية للتشيع قد أعيد قولبتها كأدوات لغاياته السباسية 
الخاصة”, ما يهمنا في هذا الكئاب هو أن شربعتي استطاع تشخيص 
مشاكل البرانية؛ غير أنه عوضا عن المطالبة بالعودة إلى الاصرل 
بالمعنى الذي أشار إليه الغزالي والملا صدراء فقد طرح منظومة 
جديدة للقيم. ورغم أن هذه المنظومة تبدو منفصلة تماماً عما يدغره 
(جمود؛ البرائية الشيعية الصفوية؛ فإنها عملياً لا نعدو كونها تنويعاً 
على الفكرة نفسها. 
يفينا إن ما أثار شريعتي ‏ أيا نكن حوافزه الداخلية - ودفعه إلى 
تأويل التشيع الإمامي بأسلوب جديد وثوري هو التأثير المخدّر الذي 
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ويفا 


كان لبرائية الفقهاء الصفويين على العوام ‏ خاصة فيما يتعلق بمسائل 
مثل الغيبة والاننظار حيث يؤمر الناس بالصبر والاستكانة والإذعان. 
ومع أنه من الممكن المجادلة بأن بعض الإلماعات أمثال شهادة 
الحسين في كربلاء وقيام المهدي مثقلةً بالمعائي الثورية» فإن النواحي 
السلبية لهذه الإلماعات هو ما درج علماء الإمامية على التركيز عليه؟ 
ورغم أن الإسلام كأداة سياسية كان مشتهراً قبل ذيوع كتابات شريعتي» 
فهو ربما كان أول المفكرين الإيرانيين المعاصرين الذين جعلوا من 
الإسلام #أيديولوجيا' كاملة» أبديولوجيا تحريرٍ وتحررٍ مشحوئة بنكهة 
سياسية طاغية. 
في رفضه ل فقهاء العصر الصفويء الذين رَمَرْ بهم إلى الجمره 
الديني؛ مال [شربعتي] كذلك إلى رفض جميع ممثلي السلطة المعرفية 
الفاعلين في العالم الإسلامي التفليدي؛ فهو يقول إنه لا يكتب بصفته 
فيلسوفا أو مؤرخاً أو فقبهاً أر متكلماً بل بصفته شخصاً أرفع من كل 
هؤلاء؛ أر مستقلاً عنهم. بفعله هذا يكون قد تغاضى عن عدم كون 
جميع العلماء المسلمين برانيين صفوربين» وعن أن العلم لا ينحصرٌ 
ضرورةٌ بالدقائق الشرعية للوضوء أو المعلومات التفصيلية في الرجعة. 
وعليه فهو يكتب: 
ينصحنا الآخرون قائلين: ابتداوا بالتفكير وطلب العلم 
والبحث العدمي والمطالعة ثم التحقوا بالحوزة وتتلمذوا 
لأسائذة أكفاء وتعلموا الفلسفة والتصوف والفقه والاصول 
وملم الكلام والمنطق واللغة والأدب والتاريخ والحكمة 
والأخلاق من أهل المن والمتخصصين كي تتضلعوا في 
المعقول والمنقول وتعرفوا ما يجب معرفته عن الكون وعن 


لف 


الله وصفاته وواجب الوجود وعن فلسفة الحياة وعالم الغيب. 
والشهادة وكل أسرار الخلق [...] عندها فقط يمكنكم 
العبور إلى المرحلة الثانية» مرحلة العمل: إصلاح النفس7". 
أنَا ما يهم شريعتي حقاء وهو العمل الاجتماعي؛ فلا يأتي إلا 
متأخرأ جداً في استعراضه للعملية القرآنية المزلّفة من «المعرفة - 
الإيمان ‏ العمل» كما يقدمها في كتابه شيعه حزب تمام. عند 
شريعني. ليست غاية تعاليم القرآن هي معرفة الله والإيمان: 
بداهةٌ» يجب أن يكون “الإيمان بالله» أساساً للامر 
بالمعروف رالنهي عن المنكر مع الآخرين. ..لكن في نظري 
أن الإيمان بالله ليس هدف الله من خلق الإنسان» إذ أن الله 
ليس بحاجة إلى إيمان الإنسان. ..فعلى الإنسان أن يناضل 
باسم أخيه الإنسان لإقامة الخير وإزالة الشر””". 
يعلو صوت الأفعال دوماً على صرت الأقوال في فهم شربعئي 
للتشيع؛ أو بالأحرى للإسلام عموماً. أما الإيمان فهر إِنْ لم يهامشل 
تمامأء مرجوح بالحاجة العاجلة إلى الوعي الثوري والمسؤولية 
الاجتماعية. ويعلن شريعتي أن وعيّ الحقيقة لا يتم عبر الاجتهاد 
الفكري أو اكتساب المعرفة: نحن لا يمكننا أن ننوجد ٠0 ٠»‏ ونكتشف 
الحقيقة إلا من خلال التحقق التدريجي 56-م< 05؛ إن الحقيقة لا 
نتجسد إلا في العمل 
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نا 


إن إسلام شريعتي ليس إسلام الفرد المكتييب معرفة الله؛ المؤمن 
به المستقيم والعامل كقدوة للآخرين من أجل الخلاص؛ إن إسلامه 
هو في الحقيقة أميل لأن يكون أداةً لتعبير سباسي جماعي؛ حيث 
يُفترض رجود الإيمان كمجرّد أساس له. وحيث يكون الفعل هو 
الأهمْ. وحيث تُختزل مفاهيم الإيمان الأساسية إلى ما يشبه معادلة 
سياسية. إذا ما بحث المرء مفهومي الرجعة والانتظار كما يردان ني 
البحار؛ وفبها يُختصر الإسلام في انتظار أخذ الآئمة بثأرهم مع تجزع 
القمع اصطباراً حتى حينه؛ فإنه يغدو سهلاً تفهّم السبب الذي حدا 
بشريعني إلى التركيز جدأ على المسؤولية الاجتماعية والعمل 
المجتمعي؛ وإلى جعل الهدف النهائي الذي تتمثل فيه معتقدائه هو 
ليس إلا الثورة الدائمة. ولكن في رفضه لرموز الشرعية في الثفانة 
الإسلامية ‏ الفقيه والحكيم والمتكلم والأديب . وفي افتراضه أن فقهاء 
العصر الصفوي كانوا رمرزا وممثلين للإسلام «التقليدي» برمته والذي 
عارضه شريعتي: يمكن القول أنه أخذ الصالح بجريرة الطالح. إذ أن 
رفض الإسلام «التقليدي» يعني أيضاً رفض أولئك العلماء الذين كانوا 
على اختلاف مع البرانية بقدر اختلافه معها. 

باختصار؛ إن هجمات شريعتي على ما سناه التشيع الصفوي ترقز 
أساساً على عجز هذا الأخير عن مد العرام بعقيدة اعتراض. هناك 
انتقادٌ عديف لبرانية الفقهاء الصفريين وانشغالهم المفرط بالطقوس 
والشعائر: ولكن ما يقلن شريعتي ليس هو سيطرة مركزية ‏ الإمام على 
حساب مركزية - الله. بالنسبة له ينصبٌ جل اعتراضه على تهميش ما 
براه رسالة التشيع الأساسية: وهي إقامة العدل عبر الثورة. 

إذا ما أردنا إعطاء الفضل لشريعتي بصفته المفكر الذي أعاد الروح 


ثانا 


للرسالة الشيعية الإمامية؛ فإن من الممكن رؤية موقفه على أنه بمعظمه 
ردُ فعل على برانية الفقهاء الصفويين: الذين كانت مسائل الثورة أو 
التمرد أو العصيان بعيدةٌ عن أذهاتهم بُعْدَ أفكار معرفة النفس والعرفان 
الإلهي. لا ينذد شريعني بميل الفقهاء الصفويين إلى الإهمال التام 
لمسألتي المعرفة والإيمان؛ وهذا راجمٌ تحديداً إلى أنه لا يرى أولوية 
للإيمان على الفعل طبعاً إلا إذا كان ذانك الإيمان والمعرفة متصلين 
ب«الأيديولوجية الثورية التي يدعوها «التشيع الأحمر' ‏ في مقابل 
«التشيع الأسود؛ للصفويين”. في رأي المؤلف [تيرئر] أنه إذا كان 
الفقهاء الصفويون مذئبين لإرسالهم إيمانٌ الناس إرسال المسلمات 
وتركيزهم بدل ذلك على الأفعال متمشلة في الطقرس والشعائر؛ فإن 
شريعتي مذنبٌ بالسوية في إرساله إيمان الناس إرسال المسلمات وثركيزه 
على الأفعال؛ متمثلةٌ في التمرد والثورة. ما يهم المجلسي وشريعني على 
حد سواء هو الأفعال؛ عند المجلسي تتألف الأفعال من الطفوس الدينية 
بينما عند شريعتي تتألف الأفعال من الثورة. كما المجلسي؛ لا يدعو 
شريعتي الئاس إلى تدبّر إيمائهم ومراجعة موقفهم من الخالق. بل يدعوهم 
إلى إعادة تقويم الطبيعة «الثورية' الإمامي كما مثّلها الآئمة. 

إذأء كان شريعتي برا: أ طبقاً لتحديد البرانية. إذا كان من 
الممكن اختصار التشيع الصفوي بأنه دين الفقهء فمن الممكن اختصار 
نشيع شريعتي بأنه دين السياسة. في كلا الحالين» فإن اللب الجرهري 
لتعاليم الإسلام. أي الجوانية إلهية ‏ المركزء هو إما مهش وإما 
مهِمّلٌ تماماً. 









)١(‏ شريعتي: علي: با مخاطبهاي أشيناء طهران» حسينية إرشاد 1997/1415 ص 
ل 


يلنا 


أخبرأًء يلخخص شربعتي؛ الذي تشكل افكاره جوهرٌ الصحرة 
الإسلامية في إيران خلال السئينيات والسبعينيات؛ رؤيئّه لإسلام 
المستقبل : 
إن إسلام الغد لن يكون إسلام الملا؛ رلسوف يتغير 
إسلام قم ومشهد. لقد أثبت الطلبة (الحوزيرن) ألهم لا 
يؤمنون بما تُمليه عليهم هذه الآبات؛ إن تقهقرٌ كلّ هذا 
الصنف الذي أطبق على الحسينية العزلاء بكل أسلحته 
وخبراته يُظهر أن سلطة الدين لم نعد في أبدي هزلاء 
المتولين الرسميين. ..إن إسلام الغد لن بكون تشيع السلطان 
حسين بل تشيع الإمام الحسين. لن يكون دين الغد دينَ جهلٍ 
وظلم وحماسة عمباء وتعضّب وأفكار بالية وخرافة وانقياد 
أعمئ وتقليد واجترارٍ ودموع وخنوع وذل. ..لا! إِنْ دين الغد 
سيكون دين الاختيار الراعي والعدالة والبصيرة والحرية 
والئورة والحركات الثورية والبناء والعلم والمدئية والفن 
والأدب والمجتمع والمسؤولية والإبداع والتقذم. ..سوف 
يكون مقداماً ومسؤولاً عن مصيرو2. 








نترك للقارئ تقريرٌ ما تحقن من رؤى شريعتي رما بقي غير منبجز. 
وتبقى الحقيقة أنه رغم فشل مسؤولي الثورة الإسلامية في تحقيق آمال 
شريعتي: فإن المسار الذي يتخذرنه هرء كما مساره ومسار نظرائهم 
رأسلافهم الصفريبن» برانيٌ الطابع بلا ريب. في تركيزه على العمل 
وعلى الثورة المتواصلة وعلى وجوب تنزيل الإسلام على الواقع؛ فإن 
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رنلنا 


النظام الإسلامي الحالي قد يبدو على بون شاسع من سلفه الصفوي» 
وهو كذلك حتماً في ما يتعلق بالأسلوب. ولكن يغلل ممكناً الفول إنه 
فيما يتعلق بالتعتيم على رسالة الإيمان المركزية: فقد قام النظام 
الحالي؛ عبر استبداله السياسة ب الفقه بالانطلاق من حيث التهى إليه 
الفقهاء الصفويون. 


يننا 


إن غلبة الفقيه على العالم الإسلامي عامة؛ والنطاق الإمامي 
خاصة؛ عائدةٌ إلى عاملين أساسيين: الإبهام والتشوش في المعنى 
الدقيق لمصطلحي الإيمان والإسلام؛ والانزياح الدلالي للمصطلحات 
القرآنية الجرهرية مثل العلم والعلماء والفقه. 

يفترض القرآن عملية واضحة؛ ولو مثالية؛ يجب على الإنسان 
اختبارها ليدعو نفسه مسلماً: التفكر في الكون؛ العلم بالطبيعة وبمعنى 
التكوين وبوجود الخالق الذي له في كل شيء آبية؛ الإيمان بالله؛ 
إسلام النفس لكل الحقائق التي تلزم عن الإيمان؛ والالتزام 
بالطقوس والشعائر والأحكام في الدين الجماعي المعروف بالإسلام. 
ولكن هذا المسار فلْما يطابق الواقع؛ لأنه؛ وكما يؤكد القرآن. فإن 
أكثر الئاس لا يتفكرون ولا يؤمنون حقاً ولا يسلمون حقاً . رين 
أولئك الذين يؤمنون؛ أكثرهم ناقص الإيمان؛ بينما يكون كثير من 
أدعباء الإسلام في وافع الأمر مسلمين فقط بممارسة ظواهر 
الإسلامء وليس من حيث الإسلام الداخلي الروحي الذي هو مجالٌ 
القلب ورأس الإيمان. 

واضحٌ جداً من آيات قرآنية عدة أن الإيمان والإسلام مختلفان تماماً 
من الناحية المفهومية؛ وهذا منعكس في كلا الأحاديث الشيعية 





لام 


والسئية. كذلك يتفق العديد من العلماء السئة والشيعة؛ ماضياً 
وحاضراً؛ على أن الإيمان هو حجر الزاوية في الإسلام/ الإسلام؛ وهو 
بالتالي أساسي للغاية. 

ولكن الإبهام في استعمال كلمة الإسلام» التي لا يمكن تمبيزها 
عن كلمة «الإسلام؛ في العربية باستعمال الحروف الكبيرة؛ كما هو 
الحال في الإنكليزية. قد جنح منذ البداية إلى تغبيش الفارق بين 
التسليم الداخلي الشخصي للفرد (الإسلام) وبين الدخول الرسمي في 
الجماعة الدينية (الإسلام). وفاقم من هذا عجر أو عدم رغبة - بعض 
المفسرين الأوائل في توضيح الفارق. ربما كان هذا نائجأ عن رغبة في 
الحفاظ على الوحدة؛ وهي انعكاس للاعتقاد بأنه في أول مجتمع 
إسلامي» كان جميع المسلمين مسلمين أيضاً. أما فكرة أن الإسلام حنٌ 
مكتسب بالولادة؛ أو أن الإيمان غير ممكن إلآ عبر الإسلام - وهي 
أفكار أ. بية على القرآن ‏ فقد بدأت بالظهور في تفاسير الشيعة 
والسنة؛ وفي ضوء هذا لا يعود صعباً أن نفهم لماذا قد يُعثبر بعض 
المولودين في ممجتمعات إسلامية أنفسّهم مؤمئين لمجرد انضمامهم إلى 
الجماعة المسلمة؛ وبذا يساوون الإيمان بالإسلام وينقلون الاهتمام 
الذي يجب أن يكرن؛ طبقاً للقرآن؛ منصبّاً على الحقائق الداخلية 
للإيمان إلى الإبراز الظاهري للتسليم. 

بالنوازي مع النطورات الحاصلة في تفسير مصطلحي الإيمان 
والإسلام؛ حدثت التغيبرات في معاني مصطلحا. آنِية جوهرية مثل 
العلم والعلماء زالة على كون غالبية المسلمين ميّالين إلى ظواهر 
الإسلام ‏ فروع الدين ‏ فإنه كان طبيعياً تمامأء بسبب القانون البسيط 
في العرض والطلب. أن يبرز الفقهاء من بين جميع العلماء المسلمين 


ونا 










ويستحوذوا على السيطرة. في نهاية القرن 7ه/ ؟١م:‏ كان العلماء من 
أمثال الغزالي في موقع التحسر على كون العلم الحقيقي ‏ العلم 
بالنفس وبالله وبالآخرة - قد صار مهمشاً لمصلحة العلم بالظواهر 
والأحكام والتشريعات المتكائرة التي تشكلت كي تؤسس للمسلكية 
الإسلامية الفويمة. لقد صار مصطلحاً العلم رالفقه ‏ اللذان دلأ أصلاً 
على معرفة الله - على معرفة أوامر الله: بينما صار مصطلح 
العلماء ‏ الذي يدل في القرآن على أولئك الذين بعرفون الله ومن ثم 
يخشونه ‏ منطبقاأ على كل من يتضلع في فروع الدين. 

وبالتالي ظهرت مجموعتان من العلماء؛ «البرانيون» الذين تركزت 
جهردهم العلمية على معرفة أوامر اللهء أي الشريعة ومن ثم الإسلام؟ 
و الجوانيون» الذين ركْرْتْ تعاليمهم إجمالاً على معرفة النفس رمعرفة 
الله وتعميق الإيمان. تفليديً؛ كانت الجوائية حكرأ على الطرق الصوفية 
رغم وجود اسنثناءات. كما كان هناك أفرادٌ حاولوا حماية التجائس 
المفترض حدوته بين الوجهين الجواني والبراني للإسلام؛ مولين 
الارجحية ل الإيمان ولكن دون إهمال متطلبات الشريعة العملية. انرجد 
التوئر بين المسارين الجواني والبراني في المجتمعات الإسلامية 
برمئهاء ولكن ذلك لم يكن ملحوظاً في أي مكان ‏ أوء بنظرة 
استرجاعية؛ مهما للتطورات المستقبلية في فهم الإسلام ‏ كما كان في 











إيران الصفوية, 
كانت إيران قبل الصفويين تحت سيطرة تيارين دينيين رئيسين؟ 
تصوف الاتجاه العام أو «الراقي»؛ والغلو أو التصوف 17 الغالي 
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الحقبة ني شكل طرق صوفية سئية أرئوذكسية؛ وكان الصفويون من 
أبرز أمثلتها في أولى مراحلهم. من الأناضول عبر إيران وإلى بلاد ما 
وراء النهرء كانت الطرق الصوفية «الراقية؛ من أمثال المولوية والنعمة 
اللهية والنفشبندية هي القنوات الرئيسة للتعبير الجواني. كان الولاء لآل 
علي جلبَاً في هذه الطرق» ولكن يجب أن لا يفسر ذلك على أنه 
'النشيع الحسن؛؛ الذي كثيراً ما يجري تصويره واحداً من الأسباب 
التي جعلت مذهب الإمامية قادراً على فرض نفسه بسرعة كبيرة على 
الشعب الإيراني. كان الغلو يتمفل في الحركات الشعبية والعلرق شبه 
الصوفية ذات المعتقدات الشديدة الانحراف والتي تغلب عليها 
الهرطقة؛ خاصة فيما يتعلق بأئمة الشيعة. خلافاً للصوفية “الراقين»؛: 
يبدو أن الغلاة إجمالاً كانوا يعتبرون الشريعة معطلة؛ فأهملرا أحكامها 
وأوامرها. سمح التدين الفوضوي ‏ بالمعنى الحرفي: حيث لم يكن 
برانيً ولا جوانياً - بانفلات الملموحات العسكرية والسياسية. وكثيراً ما 
ألهم الغلاةٌ الثوراتٍ الشعبية ضد الحكم. والتي شهدتها المنطقة خلال 
هذه الحقبة. 





من حيث المذهب وال كان جمهورالشعب الإيراني سيا على 
المذهبين الففهيين الحنفي والشافعي. وقد اقترن صعودٌ التصرف عامة؛ 
والغلو خاصة؛ مع تدهور مؤقت في البرانية الدينية الأرثوذكسية؛ رغم 
أن أتباع الطرق الصوفية “الراقية» والمجموعات أمثال أهل الفتؤة وأهل 
خوة جاهدوا للحفاظ على معتقداتهم السئية وللجمع بين الروحية 
المستبطنة في الجوانية الصوفية وين الالتزام بأوامر الشريعة. 

من هذه المجموعات كانت الصفوية؛ وهي طريقة صرفية - سنية 
أرثوذكسية استطاعت. في عهد شيوخها الأربعة الأوائل؛ أن تكسب 











كنا 


إجلال الجمهور والحكام على حذ سواء. في انسجام كلّي مع جرانية 
الانجاه العام الدينية: كانت الصفوية خامدة سياسياً ولم تضمر أي 
طموح في السلطة الزمنية. ولكن مع تولي الجنيد لقيادتها؛ تحوّلت 
الطريقة إلى منظمة عسكرية معلئة الميل الديني الشيعي الهرى؛ اسُبدل 
الغلو المهرطق الصريح بالتصوف التأملي الجواني؛: وهر تحزّلٌ لم يَعْدُ 
كثيراً أن يكون ذريعة لطموحات الجنيد السياسية. مع حيدر بن الجنيد» 
تزايد نشاط الصفوية العسكري حتى استطاعت؛ بدعم من القزلباش 
المتعصبين؛ أن تُنضّب الشاه إسماعيل على العرش في تبريز. بهذا 
التحول السياسي الديني الدرامي؛ كان للصفوية أن تغيّر تمامأ وجة 
إيران. 


بناة على ولاء إسماعيل الأول الروحي للائمة الإثني عشرء كان 
منطقياً جداً أن يتبنى ومستشاريه شكلاً من البرانية ليس فقط متجانساً 
مع عقائدهم العلوية الهوى؛ ولكن مفيداً لترسيخ الدولة عبر إطاره 
القانوني المعترف به ونظامه العْقّدي المُحْكُمء وكان مذهب الإمامية 
هو الخيار الطبيعي. هذا على الرغم من أن إسماعيل ومستشاريه 
كانواء كما غالبية الشعب الإيراني الساحقة» جاهلين باجلى مسائل 
العقيدة الإمامية؛ فما كان ممكناً العثور إلأ على كتيب واحد في الفقه 
الإمامي مرمباً في زاوية إحدى المكتبات الخاصة النائية؛ كما أن 
مؤرخاً مرموقاً في ذلك العصر صَعُبَ عليه أن يتذكر متى كانت المرة 
الأخيرة التي ظهر فيها مذهب الإمامية على المشهد الديني الإيراني. لذا 
يبدو يقيناً أن دافعاً سياسياً كان وراء تحول الطريقة الفجائي إلى دعرى 
الإمامية. امتلكت الأرثوذكسيةٌ الإماميةٌ الأثرّ المومّد المطلوب» وكان 
نشرها الفوري حيوياً إذا ما كانت الأحادية المذهبية حاسمة من أجل 





كنا 


احتفاظ الصفويين بالسلطة. زد عليه: فإن تبني التشيع الإمامي من شأنه 
أن يعزل إيران بفعالية عن جيرانها السئيينء وبالتالي يُدمي وعياً أقرى 
بالهوية القومية من أجل أن يستغله الصفويون. 

خلال القرون الثلاثة السابقة على الصفويين: تطؤر مذهب الإمامية 
الارئوذكسي خارج إيران إجمالاً. مستجيباً للحاجات الفقهية والروحية 
للجيوب الصغيرة من المؤمنين الإماميين المقيمين في مناطق مثل جبل 
عامل في جنرب لبنان والأحساء والبحرين. تحذر الفقهاء الأوائل 
الذين جلبهم إسماعيل من هذه المناطق بشكل عام وقد بدا منذ 
البداية أن العقائد التي فرضوها كانت مختلفة نمام عن عفائد الشعب 
الذي تومجب فرضٌ دين الدولة الجديد عليه. إن موقع فقهاء الإمامية 
كنواب للإمام الغائب وكمستودعات لعلم الأئمة عنى أنهم أشِدٌ ميلا 
إلى علمّي الفقه والحديث الفرعيين؛ وكان العلماء الذين اعتمدهم 
إسماعيل منشمين إلى رؤبة برائيّة بشكل شبه حصري. لذا من السهل 
ظاهرباً نشخيصٌ الفوارق بيئهم وبين نظرائهم السئة اعتمادا على هذا 
الموضوع. 

غير أن الاختلاف الجذري بين الفقهاء الإماميين وجل الشعب 
الإيراني لم يكمن في الفقه بل في أصول العقيدة ذاك أن مفهرم 
الإمامة حاسم في عقيدة الإمامية. كان مفهوم الإمامة مركزيا عند 
الإمامية إلى درجة أن علافة غالبية الإماميين بالحياة الروحية تطورت 
في اتجاهات نماماً عنها لدى السنة؛ ففيما وَجْْدَ اللاحقون 
قئاة للتعبير الجواني في التصوف بشكل رئيس» فإن الإماميين 
امتلكرا أسلربهم الخاص للتعريض عن النقائص الروحية للدين 
المقئن؛ وهو الولاء للائمة. بص أحد أحاديث الإمامية: فإن نصف 














يكنا 


القرآن نرل في الحلال والحرام: أي أحكام الشريعة وقواعدهاء فيما 
نزل نصفه الآخر في الأئمة وأعدائهم. في ضوء هذا يمكن الاستنتاج 
أنه رغم الفارق الضئيل من الوجهة البرانية بين المذهب الإمامي 
والمذاهب الفقهية السنية الأربعة؛ فهم منقسمون بحذة على مستوى 
الجوائية. فبينما لم يهمل الإماميون من العصر الصفري المبداأ الأساسي 
ني الإيمان بالله. فإن الإيمان بالله عبر واسطة الأثمة هو ما حاز أعلى 
الاهتمام؛ وقد رصل إلى حذ رواية الأحاديث في أن الإيمان بالله غير 
ممكن عملياً درن الإيمان بالإمام؛ أو أن حصول الإنسان على المعرفة 
الدينية؛ سراء الجوانية أو البرانية؛ غير ممكن إلا بواسطة الإمام؟ 
ربالتالي بواسطة الفقهاء الإماميين بصفتهم نواباً للإمام الغائب. 


مشفوعةٌ بمركزية ‏ الإمامة التي تعززهاء اصطدمت الححرفيّة القانونية 
ل الفقهاء الإماميين فوراً بالمُثْل الدينية اللابرانية للسواد الأعظم من 
الشعب الإيراني. وقد تام الفقهاء الإماميون وأتباعهم بقمع كل مظاهر 
التعبير الديني التي تخالفهم. وطبعاً كان هذا في توافق تام مع أهداف 
الدولة الناشثة؛ ذاك أن ترسيخ السلطة الصفوية كان معتمداً على قدرة 
الحكام الجدد على استئصال كل مكامن المعارضة المحتملة. بالنسبة ل 
الفقهاء الإماميين الوافدين» كان النصوف والتسنن وغلوٌ الفزلباش 
جميعها مواضع ازدراء؛؟ وتمت مأسسةٌ ثلب الخلفاء الثلاثة الأوائل 
والقمعٌ الوحشي لمن اعترضوا على الحكم الجذيد. ووجد الفقهاء 
الإماميون مواقع مناسبة في المناصب من أمثال شيخ الإسلام وإمام 
الجمعة والمدرّس وإمام الصلاة؛ حيث انطلقوا منها لترويج أحاديث 


الأئمة ولفرض عقائدهم بنجاح على العرام. 








يننا 


ومع أن القمع الاستهلالي للابرانية كان ضاريأء وبالرغم من تتابع 
الهجمات اللفظية في شكل رسائل ضد ‏ صوفية وضد ‏ سنية؛ فإن 
العصر الصفري لم يكن عصرّ ؛الصراع على النفوذ» مثلما ادعاه بععض 
المؤلفين. من وجهة نظر السلطة الجديدة؛ لم يكن اللابرانيون - 
وأكثرهم اعتدق التشيع ظاهرياً نحسب ‏ قادرين على مزاحمة الفقهاء 
الإماميين الوافدين؛ الذين وثّرت لهم خبرتهم في الفقه والحديث تفوقاً 
في ذلك المجال بعينه. في ما يتعلق بالسلطة الدنيوية؛ كان الفقهاء 
الإماميون مفتقرين إلى فكر سياسي متماسك. فبينما كانت جميع 
الحكومات غير شرعية نظرياً باستثناء حكومة الإمام الغائب» فقد كانت 
هناك حاجة عملية إلى الحاكم؛ وبناء على غياب أي توجيهات واضحة 
من جانب الأثمة إلى خلفائهم؛ [أي] الفقهاء. للإمساك بمقاليد السلطة 
الدنيوية: فقد كان الففهاء الإماميون راضين في معظم الأحوال بترك 
السلطة الدنيوية لأولياء نعمتهم؛ الحكام الصفويين؛ بينما استحوذرا 
على ولاء الجماهير الدبني. 


كان الصراع بين البرائيين الإماميين وخصومهم اللابرانيين صراعاً 
أبديولوجيًاً إجمالً؛ «حرب أقلام» تُدْر لها أن تستمر طيلة العصر 
الصفري. ومع د أفدامهم في إيران؛ أغرق الفقهاء المساجدٌ 
والمدارس الدينية برسائل وأبحاث لامتناهية حول جميع نواحي العقيدة 
الإمامية. وكانت الغالبية الساحقة من النتاج العلمي الصفوي؛ كما أظهر 
أفندي» برانية أكثر فأكثر. وقد عُلّق على المؤلفات الإمامية الكلاسيكية 
نقحت وتُرجمت. وتركزت المسائل الأكثر إثارة لاهتمام البرانيين 
حول نواحي قانوئية ومسائل مثل جواز صلاة الجمعة في عصر الغيبة 
أر عدمه. أو حول جوز الاجتهاد والتقليد ‏ وهي مسائل تُذْر أن يكون 
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لها أهمية حيوية لمستقبل الفقهاء الإماميين؛ وأسهمت؛ كما معظم 
أبحائهم؛ في زيادة تهميش الجوانية وممثليها. رمن الجلي بحيث 
يستغني عن التعليق غيابُ المسائل الأساسية مثل الإيمان ومعرفة النفس 
ومعرفة الله عن مصنفات الأكثرية الساحقة من الفقهاء الإماميين. 

لكن الفكر الجواني استمرء إن لم يكن في تعاليم الطرق الصوفية 
فني كتابات الفلاسفة والحكماء مثل الملا صدرا والمير داماد والمير 
فندرسكي ورجب علي التبريزي ‏ وكلهم شيعة ظاهراً ولكن رؤيتهم 
إلهية ‏ المركز بعمق. إجمالاًء اعتمد تأرجح حظوظ هزلاء على أهراء 
حكام العصر ونزواتهم؛ وفي الاعم الأغلب ‏ أقله إلى عصر الشاه 
سليمان ومجيء محمد باقر المجلسي ‏ استطاع الفقهاء البراليون أن 
يتعايشوا بشكل سلمي نسبيا مع الحوانيين/ اللابرانيين من الفلاسفة 
والحكماء والعرفاء. رغم أن كتابة الردود المتبائلة على آراء بعضهم 
البعض لم تنقطع. بالفعل: فقد جرى التوصل أحياناً إلى تسوبة مؤقئة 
سمحت بظهور نوع من النوا ية الإئني عشرية؛ وهي تداخلٌ 
في الميول انعكس في أعمال الفلاسفة الذين كانوا ضليعين في الفقه 
أيضأء أو في أعمال العلماء الذين كانوا أولا وقبل كل شيء فقهاء 
رلكئهم حاولوا أن يدمجوا في كتابانهم عناصرٌ من الجوانية إلهية - 
المركز. 

فوق العقود الأخبرة للعصر الصفوي تشمخ قامة العلامة محمد باقر 
المجلسي؛ الذي بجْله زملاؤه بصفته مجدد العصر و#خائم؟ المجتهدين 
وفريد علماء عصرء. إذا ما كان النتاج دليلاً بأي شكل على المنزلة 
العلمية؛ فيجب التسليم بأنه الشخصبة المجلْية في الثقافة الإمامية 
الصفوية. ما من فقيه صفوي آخر استطاع مجاراة المجلسي في الشعبية 






للها 


أو في الشهرة؛ إن الأعمال التي تحمل اسمه هي الأشهر بما لا بفاس 
من سائر الكتابات الإمامية الشعبية. غير أن نظرة أقرب إلى كتاباته تظهر 
أنه لم يُضِف ‏ عملباً ‏ أي شيء إلى تطور الفقه والحديث كعلمين 

خطت النقلة من مركزية ‏ الإله إلى مركزية ‏ الإمام أوسع خطاها 
إبان العقود الأخيرة للعصر الصفوي. وعلى وجه العموم تحت رعاية 
المجلسي؛ الذي كان أبهر إنجازاته جمعه الأحاديث المتفرقة للائمة في 
كل واحد متماسك تقريباً؛ تأؤجث عملي جمل أصول العقيدة 
الإسلامية برانيةٌ في مصطلحاتٍ ملائمة لفرع واحد من العلوم 
الإسلامية. أي الفقه والحديث. واضحٌ جداً أن مفتاح ذلك كُمْنَ ني 
إيصال العقائد الأساسية للتشبع الإثني عشري إلى عموم الئاس. وقد 
استطاع المجلسي أن يصل إلى أكبر جمهور ممكن لآن معظم كتابائه 
كان بالفارسية. عبر صياغته لعقيدة منظمة بسيطة ِلْمة الئاس العاديين - 
الذين بروى انه كان يزدربهم؛ استطاع المجلسي أن يدنو من ميل عوام 
المسلمين إلى الأمور السطحية؛ وفي الوقت نفسه أن يملا الفراغ 
الروحي الذي حَلّفه تآكل الطرق الصوفية برسائل منوالية حول سيرة 
الائمة ومحنهم رابتلاءانهم وأحاديثهم ركراماتهم وثدراتهم. 

عبر اهتمامه أساساً بالظاهري وليس بالباطني» بآداب المسلكية 
الإسلامية الفويمة وليس باستبطان الإيمان النامي رتديره. بشخوص 
الأئمة وليس بحقائق الوحي. صار مذهب الإمامية على يد المجلسي 
أرئوذكسياً بحق؛ وجرى رفض جميع الآراء الأخرى وقممُها بالقوة 
غالباً. التزاماً البرانية: بشر المجلسي بأن الإيمان نافص دون 
الاعتفاد بالأئمة» وأن العلم مقصور على معرفة أحاديثهم ومعرفة 














لذن 


الأوامر المتضافرة المرويّة عنهم والهادفة إلى تنظيم جميع نواحي ححياة 
المؤمن الإمامي. 

إذا كان المجلسي يرى أن العلم مؤْلْفٌ أساساً من علم الحديث» 
فإن الآية القرآنية «إنما يخشى الله من عباده العلماء؛ يجب أن تدل» 
طبقاً لمبناه؛ على الفقهاء؛ ويلزم عنه أن المجلسي ونظراءه الفقهاء 
سَيْرَئْعونَ إلى مرتبة جليلة في المجتمع الإمامي لا يعلوها إلا النبي 
والائمة. خير ما يدل على ذلك هو الحديث المشهور «العلماء ورئة 
الأنبياء». إلى المجلسي وأفكاره حول العلم يعود إجمالاً الفضل في 
فدرة الفقهاء على ترسيخ قاعدنهم الشعبية والفوز بالاحترام المطلق من 
قبل المؤمنين الإماميين البسطاء. وفعلاًء فكيف يمكن الشك بعد ذلك 
في مصدافية الفقيه. مع الأخذ بعين الاعتبار أنه وزملاءه نُوَابٌ للإمام؟ 
علاوة على ذلك: بما أنه عالمٌ؛ وبالتالي ممن يخشون الله وفقاً لتفسير 
المجلسي البديع؛ فكيف لا يبقى الفقيه فوق الشبهات؟ 

إذا ما كانت البرانية واللابرانية/ الجوانية قادرنين على التعايش السلمي 
نسبياً قبل المجلسي : فإن هذا لم يكن الحال في أيامه. لقد اختار أن 
يعالج مشكلة المعارضة الجوانية عبر وضع التصوف الشعبي المشؤش 
والنصوف الراقي الأرئوذكسي في سلة واحدة؛ منْهما جميع من هم 
نحت مسمى الصوفية بالهرطقة والبدعة والكفر. وجرى تكفير جميع 
الصوفية ‏ وبالتالي جميع من أولوا اهتماماً مفرطاً في نظر المجلسي 
بحقائق الإيمان الداخلية . وإعلانهم مستحقين لنار جهنم. ولكن عيوب 
الشاه؛ رغم كونها ذميمة نظرياً بقدر أضاليل الصوفية؛ لم يَبْدُ أنها أقلفتث 
العلامة» وبالفعل فقد ناصَرٌ الملكية أكثر من أي فقيه صفوي آخر ووقّر 
السلاطين الصفويين على أنهم بشائر بقيام الإمام الغائب. 















فنيف 


نُستدعى برانية المجلسي والفقهاء الإماميين إلى دائرة الاهتمام 
الحاد في سياق غيبة الإمام المهدي. وفقاً للاحاديث التي يعرضها 
المجلسي في تحفته الأدبية بحار الأنوار» فإن زمن الغيبة هو عصر 
إبتلاء كبير للشيعة الإمامية: ولن ينهيه إلا ظهور المهدي ورجعة الائمة 
الأحد عشر الآخرين. في حال الغيبة» كل الحكام غاصبون بالاصالة 
وبالنالي فحكوماتهم غير شرعية. غير أن على الشيعة الإمامية أن 
يتحملوا الظلم بصبر وثبات. يحرم عليهم الثورة أو دعم التمردء لان 
كل من يخرج طلبأ للسلطة قبل ظهور المهدي منعرتٌ بالشرك. على 
المؤمنين الشبعة أن يخلدوا إلى الأرض ويستمسكوا بتعاليم الأئمة كما 
يبلغهم إباها نوائهم وورثتهم. [أي] الفقهاء. لن يقوم العدل إلا بقيام 
المهدي والرجعة الدرامية لسائر أهل البيت. 








ولكن ما يظهر من العقيدة كما يعرضها المجلسي هر أن العدل 
سيكون مقصورا على أخذ الأئمة بثارهم من أعداتهم الأمواتٍ منذ دهر 
والراجعين إلى الحياة بمعجزة. إذا كانت عقيدة المهدوية عامة تسهم 
في حرف الانتباه عن فكرة العدل الإلهي والخلاص الفردي الذي 
سوف يحدث في القيامة؛ فإن عقيدة الإمامية الفريدة في الرجعة ‏ 
[أي] رجعة الائمة الإثني عشر ‏ تزيد من إبعاد الانتباه عن فكرة السلام 
والعدل الكوئيين اللذين سينبثقان عن إحياء الإسلام الأصيل؛ وثركز 
مباشرة على شخرص الآئمة أن ي عرض الخلاص من 
الظلم والذي سيتمتع ب جعة الأئمة على أنه 
أبرز ضرورات رجوعهمء فإن الثار من أعدائهم القدامى ‏ خاصة أبو 
بكر وعمر ‏ هو ما يغطي على كل الاعتبارات ويبدوء في المحصلة 
النهائية؛ السببٌ الأوحد لرجعتهم من القبر. في مفهوم الغيبة. يتاوج 






الكنا 


ظهورٌ المهدي ورجعةٌ الأئمة بكتابهم الجديد وإسلامهم المتجدّد» 
وتراجيديا الأئمة؛ كما نصِلُ الجوانية إمامية ‏ المركز ل الفقهاء 
الإمامبين إلى برج سَيها. 

أخيرأء يجب القول إنه رغم كون كتابات المجلسي ما زالت 
محترمةٌ في دوائر إمامية معينة حتى يومنا هذاء فإن الكثير من الروابات 
'فية والمثيرة للجدل والتي فذمها في مجموعة كتاباته الغزيرة قد 
قِطت باعتبارها موضوعةً. وقد صف بعضٌ الكتاب الإمامبين 
المعاصرين المجلسيُ نفسه على أنه متعصب جد ودجال حرف 
الاحاديث لتملن سلاطين عصره؛ ومؤيْدُ للركون السياسي إيثاراً للوضع 
الراهن من أجل الحفاظ على المنزلة العليا ل الفقيه في الحياة الإمامية 
دينياً واجتماعياً. يمكن اعتبار ردة الفعل ضدّ الركون السباسي للمجلسي 
وزملائه الفقهاء عاملاً رئيس ني حصرل مذهب الإمامبة على وجه 
نوري جديد في القرن العشرين؛ نشيعٌ لا يحبذ ثقانة المباحث 
اللامتتناهية في دتائق الوضوءء أو في ضرورة الثأر من قتلة الحسين 
وعلي؛ رلكنه تشيعٌ يستمرء عبر تركيزه على السياسة وليس الفقه. 
على الثورة ولبس ندب الحسين؛ في مناصرة المسار البرائي؛ سوا 
أكان ذلك عمداً أم غبر ذلك؛ ويُعثم على حقائن الإيمان وأصالئه 
الأبدية. 
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1547 . ١487 الأرديلي؛ محمد بن علي: جامع الرراقء قمء‎ ١ 

انندي الأصفهاتي. الميرزا عبد الله: رياض العلماء وحياض القضلاء. فى 1101ه/ 40 

لمكا 

1484 5# عباس: تاريخ مفصل إيران؛ طهران. 1517 ه ش,/‎ ٠ 

الآملي؛ حسن حسن زاده: معرلة النفس؛ طهران. مركز اثتشاراث علمي وفرهزي. *هة١ ‏ 
للد 

9!. الآملي: حيدر: جامع الأسرار ومنيع الأنوئرء تحقيق وتقديم هنري كربين [كرربان] وهثمان 
اسماعيل يحبى» طهران. الطبعة الثالية. 1538 ه شن. 

1 الامين؛ محسن: خطط جبل هامل. حققه وأخرجه حمسن الأمين: دار المحجة البيضاه ودار 
الرسول الأكرم: بيروت. الطبعة الأولى؛ 5907 

1 بازركات؛ مهدي: كمراعان. طهران. م1 1584 





ل 
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, البحراني: يرسف: لؤلؤة البحرين» تحقيق محمد بحر العلوم؛ النجف. 1491 1459 

البخاري؛ محمد بن اسماعيل: صحيع البخاري: اسطتيول: 1494/1499 

,18488 البرقعي. أبر الفضل: مقديه بر تابشي از قرآنء طهران:‎ ٠ 

1 البساني؛ محمد سعيد بن محمد كاظم: تاريضعه حيات؛ مشهد, 1985 1988, 

1 البسائي؛ محمد سعد بن محمد كاظم: فروثكرى ويروتكرق: مشهده د.ا ت. 

17. التبريزي؛ حسين الكربلائي: ررضة الجتان وجنات الجنان. طهران. 1433/1978 

4 الترمذي محمد بن اسماعبل: سن الترمذي. القاهرة. 1954/1459 

0, التنكابني» محمد بن سلبمان: قصص العلماء؛ نرجمة الشيخ مالك رهبي؛ بيروت؛ دار 
المحجة البيضاء؛ الطيمة الأولى» 19447 

1 الثعالبي: أحمد بن محمد: غرالس المجالس؛ القاهرة؛ د. ث. 

70, جواهري ك.! كلياث شيخ بهائي: طهران: د ث. 

8. حجازي: عبد الرضا: لرآن مر عصر لضاء كاترن اتتشارات» طهران. 1804 هه شن./ 100 
ام 

4 الخر العاملي, محمد بن الحسن: لل الآمل. تحقين أحمد الحسيني؛ التجف 1459 
ل 

*". الجمر العاملي محمد بن الحمسن: وسائل الشيعة؛ نحقيق الشيخ محمد الرازي؛ دار إحيام 
التراث العربي ٠‏ يروت دءث. 

الحسلي؛ هاشم معروف: سيرة الأئمة الإثني عشرء يروت 1415 18919 

57. الخامشي: هلي : طرح كلي انديشه إسلامي مر قرآن. طهران. 1405/14108. 

+5. الخميئي ٠‏ روح الله: توضيع المسائل؛ طهران: 19974 

4" الخوالون أبادي: عبد الحسين: رقائع السئين رالأعوام: طهران؛ عادخاك اسلامية؛ 1917#/ 
اللا 

خوائدمير: فياث الدين؛ حبيب السير في أخبار أقراه ابشرء طهران. 148 1988 

5, الخرانساري: محمد بائر: روضاث الجنات؛ طهران, /اهادا. 

1. دائش دظوه؛ م. ت.: #داوري ميان دارسا وداتشمند؛ في تشريه «الشكده 
المجلد 4. 1468/18687 

8. دانش دظره؛ محمد تفي : فهرسث كتابخائه إهدائي آثاى مشكاة به كتابخانه دانشكاء تهران» 
طهران. مطبعة جامعة طهران, 1481 . 1459 

". الدهلري: حالظ فلام حليم شاء عبد المزيز؛ نحفة إثنا عشرية. لكنارء #هدا. 

٠١‏ الدرائي» علي: أسثاه كلل محمد باقر بن محمد أكمل معررف به رحيد بهبهائي: لم, 
فول 

41. الدواتي. علي: مهدي مرعوة 
الإسلاميف الاقا الكل 

7. الذعبي؛ محمد ين عثمان؛ المنتقى من منهاج السنة والاعتدال. القاهرة. 90/15974 - 
ام 


















ترجمه جلد سيزدهم يجار الأنوار. طهران. دار الكتب 


للف 





*4. الرازي: فخر الدين محمد بن عمر: مقائيح الفيبء دار | 

4.. الرازي؛ نجم الدين عيد الله بن محمد: مرصاد العباه من المبدأ إلى السعاد. تصفيق م. 
رياحيء طهراتء 1494/7949 

8. رضاء رشيد: تفسير القرآن الكريم المعروف بتفسير المتار؛ المطيعة الكبري الأميرية: 
القامرة» 1444 1405م 

7 زميني: سعيد كاظم: صير وسقرء قرنية, 190 

41 مرهندي» أحمد: مكتويات. لكثارء 1844 

8؛. الشاء طهماسب: تذكرة شاه طهماسب؛ كالكوتا. 1417,. 

8 شاء نعم الله رلي : الفيوان: طهران. 1885 هه /رشي. ١988‏ 1404 

15807 شاه نعمة الله ولي : كلبات أشعار شاد نممة الله ولي (باعتتاء ج. توريخش)؛ طهران.‎ .*٠ 
111 107 له شن‎ 

0. شريمتي؛ علي : التشيع العلوي والتشيع الصفوي؛ ترجمة حبدر مجيد؛ بيروت؛ دار الأميرء 
ا 


ياه الثراث العربي ٠‏ بيروت؛ د. 








61. شريعتي؛ هلي : أبي؛ أبي. نحن متهموث؛ بيررت؛ دار الأمير: الطبمة الأزلي» 5008 

'6. شريعني: علي : با مخاطبهاي أشتاء طهران. حسيئية إرشاد: 14009//1805 

01 شريمني؛ علي: تششيع علوي وتشيع صفوي؛ طهران. 1904/1987 

09. شريمني. علي: شيعه طهران انتشاراث إلهاب. /١48‏ 1444 

0 شريمني؛ علي: فاطمة هي قاطمة؛ ترجمة هاجر القحطائي؛ دار الأمير؛ بيروث؛ الطبعة 
الأرلى, *50, 

50 شريني» علي : مسزوليث شيعي برفن» طهران. +7190 1404, 

8. شريمني؛ هلي: معرفة الإسلام؛ ترجمة حيدر مجبده مراجعة رتدقين حسين شعببء دار 
الأمير: بيروث؛ الطبعة الأرلى: 5004. 

٠‏ محمود: من لوجبهات الإسلام» دار القلم. الفاهرة؛ د. ت. 

1980 الشهيد الثاثي؛ زين الدين العاملي: الروضة البهية في المرح اللمعة الدمشفية؛ تبريز.‎ ٠ 
3 

.140[ 16856 الشرشتري نرر الله: إحقاق الحن. طهران.‎ .١ 

. الشوشتري. نور الله: مجالس المؤمنين؛ طهرات المكية الإملابيف 1688 , لإققار 

*7. شبيائي: ن. م.: تشكيل شاهنشاهي صفوي: إحياى رحدث ملي: طهران. 15145 ها شن./ 
61 لجقر 

4 الشبرازي؛ صدر الذين محمد بن إبراهيم: الأسفار الأريعة. تحفين محمد رضا المظفرء 
طهرات: 1924/1648 

8. الشيرازي: صدر الدين محمد بن إراهيم 
لاحش لووول 

الشبرازي: صدر الدين محمد بن إبراهيم: سه أصل: طهران: /: 


0 
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10. الشيرازي: ميرزا مخدوم: التواتض لبنيان الروائضي: مخطوطة المتصف البريطاني رقم 
1 صن ماين 

الصدر؛ محمد بائر: بحث حول المهدي: مركز الغدير للدراساث الإسلامية؛ قم؛ الطبعة 
الأولى|المحققة: 1445 

4 الصدوي. محمد بن علي : كمال الدين وثمام النممةء صححه رعلق علب علي أكير القفاري؛ 
مومسة النشر الإسلاني» قم 1108م 

1459 1958 صفاريء أرمفان رلايث؛ تشهد‎ .٠ 

1149 1965 صفاري. زتدكاتي مجلسي: مشهدا‎ ١ 

صفوي. ر.: زندكاني شاه اسماعيل صفري. طهران؛ 141 ه. شن|. 1977م 

+/. الطباطبائي. محمد حسين: المهزان في لفسير القرآن: مؤسة النشر الإسلاني؛ قمء داتء 

4 الطبري: أبر جعفر محمد بن جرير: تاريخ الرسل والملوثه. (باعنناء دي غوباا؛ ليدنء 
اد لكل 

٠‏ الطبري: أبو جعفر محمد بن جرير؛ جامع البيان عن تأويل آي القرآنء ضبط صدفي المطارء 
دار القكره بيروث: 15640 

*/. الطهراني . آنا يزرك: اللريعة إلى تصائيف الشيمة. بيروت» دار العردة: 19484 

7 اللهرائي» علي : أخلاق إسلاني: مشهد؛ 18997 

8 الطرسي؛ محمد بن الحسن: الفهرست» مشهد؛ 1997 

4 الطرسي» محمد بن الحسن: كتاب الفية: التجف, 1438 

١ه‏ العيادء عبد المحسن: عقيدة أهل السنة والأثر في المهدي المتظرء قم 1901 

1 العزاري» هباس؛ تاريخ العراق بين احثلالين: بغداد. 1878 . 1480 

81. عصار» محمد كاظم: علم الحديث؛ طهران. 1990 . 19191 

*4. الغزالي؛ أبر حامد محمد بن محمد: إحياه علوم الدين؛ دار إحياء الثراث العربي ٠‏ يمروث» 

4 الففاري» قاضي أحمد: تاريخ جهان آراء طهران» د.ات. 

غولدتسبهر؛ اغناس : العقيدة و الشريعة في الاسلام: تاريخ التطور المقدي والتشريمي في 
الدين الاسلاني. نقله الى المربية رعلق ليه محمد يوسف موسي؛ علي حمسن هبد القادر 
وهيد العزيز عبد الحن. القاهرة: دار الكتب الحديئة: الطيعة الاتيذ؛ 1986 

87. الفرهائي الطفائي: علي : الهمم الثواقب؛ طهران: مكتبة مدرسة سدء سالاره مخطوطة رقم 








وا 
4. للسفي. نصر الله: «جدك هالدران» في مجلة ماتشكده أدبياث طهران: ج١‏ (1905. 
ل ليل 





اه. فلسفي نصر الله: زتداتي شاه هياس أول, طهران. 1555 له شي ./57 1401م 

4 الفيض الكاشائي. الملا محسن: رقع الفتنةء طهران؛ كتابخانه مركزي «انشكاء طهران. 
المخطوطة رقم 77:8 

:. الفيض الكاثائي. الملا محسن: آثين شاهي. شيراز. 1841 1447 


يدف 


4 الفزريني؛ محمد بن يزيد: سنن ابن ماجة. تحقيق محمد قزاد عبد البائي؛ دار الفكرء 
يروت ذا شد 
47 القزويني: محمد طاهر وحيد: هياس قانة, أرالك. 1461/148٠‏ 





47. القمي؛ عباس: مفائيح الجنان. مؤسسة الأعلمي للمطبرمات؛ ببروت؛ الطبعة الأولي» 
0 

44. القمي؛ قاضي أحمد: لخلاصات التواريخ. برلين؛ عاعطاءنا4:9/9ه5 #طععادم0: مخطوطة 
رقم 3905 


8.. كامبفر. |.: مر مربار شاهشاه إران» ترجمة جهاتداري: طهران. 1991 

4. الكرمانشاهي البهبهاني: آقا أحمد: برة الأحوال جهان نماء لند. المكتية البريطانية: 
المخطرطة الفارسبة رقم 74 

47 كسرري تبريزي؛ أحمد: #باز هم صفرية؛ في أبنددء اج ؟ 19710 01414 

48 كسروي تبريزي: أحمد: التشيع والشبعة؛ طهران. د. ث. 

44 كسروي تبريزي» أحمد: شيخ صفي وتبارشي. طهران. 1476 

01435( ٠١ كشورز؛ كريم! #نهضة سربداران در خراسان» في فرهدكك إيران زمين. ج‎ .٠١ 
111154 صن‎ 

الكشي؛ محمد بن عمر بن عبد المزيز: كتاب الرجال: مشهد: 18100/1416, 

الكلبايكائي؛ لطف الله الصاني: مننخب الأثر في الإمام الثاني عشرء مكنية الصدرء 
طهران؛ الطيمة الثاللة. د. ت. 

٠7‏ الكليني؛ محمد بن يعقوبب: الكاقي: تحفيق علي أكبر خقاري. دار الكتب الإسلامية 
طهرات, ط 4 قاطاى 

4 الكوفي» أحمد بن أعثم: كتاب الفتوح. حيدرآباد. 407 

٠8‏ اللاهبجي؛ مبد الرزاق محمد: شرع لشن رازه تصفين ك. سميمي؛ طهران؛ 189ه. 
0000000 

المجلسي؛ محمد باقر: بجار الأثوارء مؤسسة الوقاء. بيررت؛ ط 01 1888 

21440 1888 المجلسي. محمد ياقر: تحفة الزائر. ثبريز.‎ .1٠ 

8 المجلسي؛ محمد بائر: حلية المثقين في الآداب والسئن والأخلاق؛ تحقيق وترجمة طليل 
رزقة دار الأميره بيروت ط 05 461ل 

4 المجلسي؛ مسمد باقر: حياة القلرب. طهران. 1488/1481 

.1481/168# المجلسي؛ محمد باثر: رساله سؤال وجواب. تيريز.‎ ٠ 

المجلسيء محمد باقر: زلا المعاد؛ تعريب وتعلين علاء الدين الأعلمي؛ النشارات 
افروات اط 1 لله 

7 المجلسي. محمد باقر: هين الحياة؛ تعريب وتحفين سيد هاشم المبلاني: مؤسسة النشر 
الإسلاسي؛ قم ط 0 1431م 

11. المجلسي. محمد ياقر: مناجات تابد مشهدء 7141/8 140/5 

المجلسي. محمد تفي : رسالة تشريق السالكين. تيريز. 1480# 18014 




















44 


6 المجلسي؛ محمد تفي : لوامع صاحب قرائي: طهران. 141 

محجرب؛ محمد جعفر: «أز فضائل رمتاقب خواني نا روضه حنواتي» في إيران امدء ج 
*. المدد © (ربيع 01884 

1931/1681 مسترلي؛ حمد الله: تاريخ كزيده» تحفيق ع. ح. نوائي؛ طهرانء‎ ١1 

المطهري. مرتضى : الإنسان والإيمان: منظمة الإعلام الإسلامي. طهران: 7 1884 

4 مطهري؛ مرتضى : العدل الإلهيء دار الهادي» ييررت؛ الطبعة الأولى: 1441 

مطهري؛ مرتضي: حقوق المرلة لي الإسلام؛ دار المحجة البيضاء؛ يروت. 19141 

معصوم علي شاءء طرائق الحقائق. طهران, 1574 ه شن ./ +183 1531م 

177. المقدسي؛ محمد بن أحمد: أحسن النقاسهم في معرقة الأقاليم؛ حررها وقدم لها شاكر 
لعيبي؛ دار السريدي للنشر والتوزيع والمؤسسة العربية للدراسات والنشر؛ الطبمة الأرلى؛ 
0 

+11, المقريزي؛ ثقي الدين: الخطط؛ القاهرة 19:8/1515 - 1905م 

4. المهدري. مصلح الدين: تذكرة القبور ها دانشمندان ريزركان اصفهان. أصنهان. 1474/ 
0 

6 لصرآبادي: بيرزا محمد طاهر : تذكرة تصرآبادي: طهران. فررفي: 1975 

7 نعلتزي. محمود: تقارة الآثار في ذكر الأغوار: تحفينى إشرائي. طهران؛ 1995 - 191/4 

17 نظيري؛ يحبى : اقرآن ربديده هاي طبيعث از ديد دائش إبروز: طهران؛ 1198 هد ش./ 
ف مقا 

تواليء أ.: أسنلد وكتيات تاريفي شا حياس قرلا طيران, +10د/ 06ل 

النويختي: الحسن بن موسى: فرق اللبيعة. تحفيق ويكرء ليرغ: 1881 

01431 11 توري؛ يحب ! حقوق وحدره زن در إسلام؛ طهران. 1519 له شن./‎ .٠ 

18, هدايث» رضا فلي ان: ملحقاث روضة الصفاء. طهران: 1884/1494 

77 . يوسفي؛ م. ك.: سرور العارلين؛ طهران؛ «.ث. 


ثائياً: المصادر والمراجع الغربية 

.له برألمطكة هلامعا بتوسلة لالو3 عله 'امع8 .ع2 متسادنةة بعناطية 1١‏ 

06 متسماطط 286 هذ "تمعسدم امعط فهة ممنواتم8' .ممفماة فعررعة ,أمسامة' .2 
75-81 مم ,(1986) 2 .مه ,30 ,امد ,برامه/ 

برباومدمائام علد فصه توعاجوايوو3 ,عاط .طتنوول؟ فمستصمف4! قعرة ,ممكف له .3 
.1983 ,ومتطوتاطن للععمدابا ممتوسا .عمياة ملا إن 

6ه الملا .1 مأ "لامع طامععاطو عا هذ ممما قمع مساتطة' .لنمدة1 رتديلة .4 
مط ,بررماعاقة عاسهاذا رسج لمعم طواع ها ومافية3 ,(ققة) معي09 8 
1977 

موز هأ 'متوقع8 فأسكه5 مذ ممتوتلعه ده وصملغوجعوط0 عصمق" لتسواط ,دولخ .5 
.286-293 مم ,(1914) 7 اه ,تعاوية5 عند 

تمتسناعم ام :ع0 ألموطمطمهدا! ع(" .قنصدة مولت .6 














مط مذ كه برعسكس 


00 


.123-152 .م ,(1976) هه .ام؟ بمماءوهاء1 متفسرك وز 'عمممعقتمون3 هه تررم 

«(00 4اممالهة م0100 عن إه #مبوواءدء9 فج عذها:0 736 اعفة بعطعد مالم .7 
.1983 برهكلا مموسطعك سمل تمتاع8 بعزال 

ممق فمة صسيقية ,(صساناؤ0) مسمتسمميدع مممتوتامة' عتسة قام5 بلجمصوزية .8 
.0ه ,15 أ6ل زمماعالة «عاماء إه تموصول هذ *1501-1712 نموا فأجلهك ما جو 
.135نم ,(1931) 

:مهمعلك ممما جعففة!! عا فيه 004 إه #«مفماى 716 .ماصخ فقأه3 بلسمووزجة ,و 
.1984 رقمعمم مهدمتاك كه رالفمعبونا 56 

«6ا«ل ماسم انالك ع ما 'وعفلعكهة وعن ممسعتوناء مسوتاادم م" .مدهل ,عاطم بول 
.1970 مقكناهطقهملة عن عسوولامت) جماجمه. بعالو 

*36 هأ "لعل اجدك عه عنس هذاه ممامعتها يل وعاتصمت5 وعل' .مم1 اليم لل 
131-171 بم ,(1965) 33 مله ,موندساها دعفسطه وم علدر 

لمعا الال المللطماو الل بلمطة عل عاطره هداق ها تددم جسسزمعنهاة .موعل ,ونطس .12 
1956 بهةكطة 7 ,4آة اط اول جاصعام 

-266 ره مما ما 'مموتعم هدجل وماطمامه مما )ه المسيط فمزو' .مم1 ,وتطنيم ,13 
35-1 .م ,(0959) 1 مم ,2 سأفلا ,ا«ماء0 علا زه رجمنعاف1 أماعم3 فجت عاوجمم 

:303-309 .م ,(1962) 9 .لد بمعلقف4 هذ "لمفهد8 ه مساتفصد؟ مم1 بماضيم ,14 

+1703 اسهلزاه هلاه غله11 العلط3 إه اطهعهة7 فجه «منهنام8 .3 الال رموزلد8 ,15 
6 ,ال86 .82 :«مفاما .1762 

سداو3 اه تعنص عتصددمعة فح لماعدد عط مه وموناعم ع8 ' .علمة رأمممي8 ,6ل 
.83-116 .م ,(1973) 2 باو؟ معافسي مماسعم/ جا 'طاتجعة رذ عه متويعم قا 

.1932 محتعو .ل يدففا 0200 .ساسا ب#ملام8 ,17 

,1930 فاتك نعوةا#طسه مادم" [ه برمماعذاط برمصناط 4 .80 مم8 .1 

.1915 ,#فهما .عماماء0 اباك 0 #مأاعسفه 110 ,و1110 ,الكمط مم8 ,19 

هذ ممما لاسقلمة مت مواتم امه مومعة قم برعمسلئتوعنا" بمفديولة بكعفاقت ,20 
.91-105 ,م ,(1987) 25 .61 ,النامالة 

,ابام رفاصيال ايلك الجعبول جا تإناعم ااا [ه #سعيجلى 216 معصمهاة بجعقاوه 21 
,1980 ,ققدم كه بزالفعجتونا ,5045 ينمط .5.جم فمطولاط مدنا 

«ماتمللنا لمهم هذا فمه متدمعم جا وعثالعوجهع لز إه ماعامومل 4 وعانلة مويه .22 
.939 ,عفص تعاصمو طلززانالة جه طاالط طاو 

عل لاعلا #للبه اع موع8 اع «افعم #مالموملل عل دموهيزهد وما .ل روتك مق ,23 
باممسول! عا تعاموه .(و#لجسا سذ برذ لع) ,اماع10 

بلان8]: المشمتسمط الل 16 تممفدما .رومام6ه4 اناق 4 .سعتتاذاةا ,اناا 24 
ل 

.قاءجا .1722-1856 ,فلفه1 بلنبه/8 16 اه( درل #عاااطك انعد .8 جعناذ رعاو ,25 
1984 بتعاعوهة دما بأدره] تلك 0 تروتومع تمت ,تومه 

.1969 ,مدتجك] .31/116 برفوممالزه هل .قفسو0 بووطفلا قمه برعمعكا ,ماطرمع ,26 

عللاما #واداءلة هذ فقوط عنالط عل منوتامئي فموتموعلدمع” رممعك رساطرمه ,27 
.1956 ,تمده هجا .ارما7واكمه و 

.969 ,لمعمعع اق لممسلع8 .«جهاءا له مكدماط 736 .طاعم دعا رووفيت .28 

ع هذ طانم أه دودلا مده تس امعه سماو واتتهاتتمذة تله .لتصواط ,لتموهوم 29 
































كع 


,(1983) 4 .مه ,27 ,أ6” ,تراه جمس عاسداعة 256 هذ ,'لواعلمه5 أعدمناتفومة قوط 
203-22 بم 

ممالا إن عامدظ 136 جطما "عدا" هطة .20 !18 ,دمامطعمطة طنتب بماعالا ,تممهوه :30 
0م58 أدماهمآ عدماتمد هتدم واوجماضط ناجدتمار بأماتسفطا مزدملك - مه 
1979 

.اه ,045 ها "بتنهمره أسمقدة عط كه اله 15 واجمطماءم ا" .84.8 ,ممماعله 31١‏ 
,503-517 .م ,(1962) 82 

.مه نومع رامنا وماععماءط ,ماعطءنا عط فجه وعدوجزه7 وى .1].8 ,ارهد 
.1958 ,مماممدا" ,نمطا 0 

نمه (وأعطع5 .© بره بهه) ,1660 ا موعم هأ وك نهامت .أعكمظ رقمدلة يلل .33 
10 

امع لساجعل .16 دجا علا جدة عك ومع الاوع عطمتمفصو0 .5 ,لتمطعة8 .34 
.1970| بوسهء2 .ارام طعنفهها! عطعباطهت لعمم 

,1970 ,همقهما ,عااعدر2 أمعنف علط فاجترعى .اأمررت ,لدمها8 ,35 

عون[ عط ره مسئماة لتقمل عط ومتفجموعم وممناوع مم معو 9" .طمعومل بطمعالئ ,36 
.م ,(1979) 10 .اهب رايم ملففافل ذا [ه أماصيول أعدماتف بعلم هأ تمصهان اتقتم 
لحتنا 

«السعدل! ع1 :ومفهمآ اتهسه 17 لمعاالاوه عاسماءل «علام)ا .متصمظ بلسرمدع .37 
,982 قوعم مول 

ولو عتمتا املق الإموطلم بوجله5 مسلط إن برناودعماازه 136 ,ممسطمع مامه" .38 
,975 ,قوع8 عملا بعلل 01 

تت ,انو ااستا مم8 6 عتبدوعاه. عدماعا(86 سدم نم2 لكلا أممطعتال! بتعطم 
.1980 رنمعم6 تمع ونا لمسمدا باعدياظ: ,عومامط 

بلع هز "سمانا' ا بتعلممت ,40 

,جامد" ,لوامجه )ا جع مسودي "له ماجرك ها .أل( ركع راج ونه 0 ره قفي 6 41١‏ 
1921 

لله ,ل بللتطفسسط هذ 'فلجو لا مذ قصدمه موعرولا ها ال بأعم به لالعد9 .42 
04 عفدا ,(4 .أ0/) تم هعبرملا إن «مااعع المع 

,75 ,#نا0 نقمهل<0 ,سهان .8 على اع ,ططأ6 ,43 

لوط ع0 هذ الم ععواعة معودامعم؟ ‏ وك فمن [ مهما طمطءة' لامع رمعيدمات .44 
.254-268 .م ,(197112) 48 .امل ,ايها 

“لمعمع سمت معطعوتا مهم ععل تلطمكط دك ,مهدا شمعة" ملت ,وعوففات .كه 
.61-9 .م ,(1971) 121 6©الطة مز 

.عمسف مادا" نجع معتطوودملتطع دما أ جدملهااهم ومن ./صلام© ,ناهعماطه0 .46 
,1865 ققدم 

اطول «عادلء اسار صا تماتاعومانواة وس ومانئإباف حجدء! تعطالوللا مانا .47 
.1936 مونم كام« الممة مك 

لامعو مومعوة والطة براعوة. عط فته سوق" .6 المطوعهق1 ,وممولوو8 .48 
.1-13 بع ,(955ا) 701.15 ,2405 

1503 بطه'نطة عط كه مهسا امومع تمطدة 66" .0 المفممكة ,ممدولما! .49 
.4 رموععنط .3 ,أو رسهادا تزه #جمسعلا 27 ها 1722 
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.1351 بددفهما .متف زه ماالق 116 30 ل رجعاوللامق1 ,50 

غ1 نوو فوم .«هدم1 الاياعم7 ذا [ه «ملتمائدء0 734 .00 سافمد1 رستعوومةا .51 
.1982 بأقنم] تفعس مطل 

بلقغعام هل[ .مم0 علطا جا كامفعام© مسماولاء8-وعاطاع وعانطتطوم؟ ناماه .52 
1966 

,هلله .رهماه»ة1 عنسماول «! إعالعه [ه تمعع مه 786 .وت ططوه؟ بنفابها .3ك 
1965 

1958 ,اته بالقجمة6 «ماعد مضمانم6© م4 «مااملز ها .فلكة ب6مطهل ,فز 

«##مبإترعالكة 7مذ0 إه #«ولة عبطا ها #أوممانجهاويه© اجدمي ‏ للاالآنة ,امو امول 55 
.1911 بمامملا بولق 

هذ امف دولوم اط مز معسوع وتمسهانا مط كه مامه مض" .8 عنمللةا2 بولفلم16 ,36 
نموم وما فمد وعلماع8 ,(علففعع! .24 بره نلع) .ميرك مجه عامادق ,وبمامفمق 
.1978 رفوعمه متصمم اتلك أ انوع »لملا 

:1004 إه بزممامااة #طانمامجم عنما جا «ماسافدعة إه ونممة .2 وأمللالاة ,م1ققم)1 ,37 
1981 معمعجم اندي نهنا ملدلا عبس طمملة مم1 صم 

.“7ق هذ لموسمسدة نقما بط وتفملة مم8" .ل .1 رومتلدواء .38 

بتقفههنا ,سائ8 اما واتماتسافرم. منهيل مذ زه مامالل 386 .ل .5 ,ألاملفيمع! ,59 
1714 

“متلا م انمعيوماع تمتويمم ها بااتمطاسم كه فامعمموع' يق كلق مهام سمة ,60 
95-103 .م ,(1988) 26 .لون اقامق1 هذ م وعلمسوفت طامعمر 

6 شا6» ,معلن«عاوز مافيوى هذ 'معفواقيه امتفواديك لدج" 4.16.5 ,دمامصسا ل4 
:1514م ,(1956) 

/ تاملظ مط ها تإوعتعط اه عمقو عط ده ومملاسجعن0ه متمق" ,.8 ,ووم ,62 
,43-63 ,م ,(1953) 1 .اهن بمعلسسعاذل عالسمى هذ "عامل 

م0 قاا وار ذا فقة بزاتم ور اتقلف3 مذ إه ألق8 114 بعقدعييهها باتطاءم] 53١‏ 
9 ,#لا تعوفاتاصف .مادم [ه «مانهو 

.815 ,ممقدما هادهم زه برممنمالة .صطوة عاة يسامعلةل/3 .هع 

مذ املهاة لاسسامة من آه مادددتوعوة تمذه 16" .]3 اممطعناة ,أمسسولح بكة 
7990 يم ,(1971) 3 .0م ,13 .لما #مادمظ أمضهل 

4 ااقازياة ,#قا"الك :مفادم]هة عش كه وونعا07 216 .1( أعمطوتاة رتسم سممولة .65 
.1972 بوعفوطيع /ذ .)ماب0 6لا 

امال تسروم اتونعوه #أووسلى ومراسنهة هذا ععدنا مسممطسةة بمممعاز ,7م 
:1976 ي#سوهك؟ 156 لماع 

.1980 لانت بعوةامواصيت لاه امطائفه1 .زهت ٠.‏ ,لماوع ممل3 ,58 

,2505 ها "ع0" دلط قمة بالمدرموميوج همؤق ممطال' .عستفمالا وملومممزمة .و6 
271-97 بع .(1934) 16 ,لود 

'عهها طمطة كه رماعد8 مذ" .عأصته هالا ,رمعم و8 .70 
10064-538 ,م ,(01942) 

هذ 'طعدط نماك" .تنمتفهالا ,مم8 .71 

.دالا ا اوناك ها ماص ماءهاق علأا به مدع عط .عتستفهالا لإطدموم 841 .72 
.1933 ممما .8 بوهم 




















10 .لون ,8505 مذثز 
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بدمفهمآ .مم الذق 6؛ ا"ملتعسف وهل ما .وأعووماط رلمطمتمطم] أوعممه ه21 .33 
.1984 ,ودع" مم1 

لسع مك مساعة ها مسدتلطة ا استعممة عملم رتسو جطسعة مما' .31 ,34016 .14 
.61-142 بع ,(1961) 1 ,مه ,29 .01 بكعدهاصمادة 

6و0 اسه بزممتملقط 13 بسجملمط الطك ١‏ «مااعيفة»1 الا .موزدملة رمعمماة .75 
.1985 ,معدم راف علدلا ملدلا بصم جما بسعذ! ,نم3 جعناءم1 [ه معواما 

ام«سم هذ 'مدجآ 4تولمة هذ وعلافممتد ممتوتاء كه مهاه 156" .8ل بامجم 81 ,76 
.119-134 .م ,(1981) 40 .أدن ,وعافسدك «عاممع ممعلط إه 

ملا 1١‏ ماعط دسا به جمنه 11 عل إن ومفما17 136 .دم اممانةا معصدل ,وأمسولة ,71 
.981 بمسعمط اتوك نتدنا مواممماءط .قد هلفط [ه راومومالطم 

دز "1 وممصطه؟ فمطك كه مواءء عط مز عمافطة لأطمقعة 136" .لل.ى بمامماة .78 
39-53 بج ,(1975) 13ئام؟ مه 31-64 بم ر(1974) 12 أو ,مطل 

لول سالك ماجعلوة هأ “ممقسة فعامدججه سواه" .متفملة عولمسساة ,شعاد ,19 
475-34 ,م ,(1935) 9 

-6قه 114 اعفد ءيجه +1 ماذ فجه اتدجاطة «لفدله مدق ب#أممووقظ لعتزرعة ببنولة ,80 
.1978 ,تفقظة؟ ,رام 

1972 بمدقدما امرمديع اليك متعدووط لمرزمة ,تعمل 81١‏ 

تنام كه أمدطء3 ممطكم]" )هن «ماقدع ةمومهم ملموسه7" .#وعمفمة رممسمملة ,82 
1٠‏ مافسى صذ 'بمسماد* فتسكوة مذ د عاه: عذا فمة تمطمظ طمارمؤة ب"ترطممممل 
.165-99 .م ,(1986) 562ا .مم بعاصم 

كمد دل مورلممه'ة تمموع' ,انمو ,ماعطلل ذ8 
,385-394 .م ,(1973) 245 01د 

















فلاوألماقا ارول هذ ققد 


نمطنها! مما ااناطممهل ,اماقم ودفمام8 قتمة ممصععمنتلو8 ,تله .84 
:1959 
.199 ,أمممطنةلة عمماذ الاطمميرة .داوم .قتم5 ممصسععتلفم8 ,لسسسطة ك8 








.1985 باناطمماها مه سممطط إل وعاعممالة 734 .قتمة ممسعسو11لمة ,لمنلا .88 

ذا 4ه 4.11.874 260 6 هن «علوا جا #مافطملة بطللدة فمسععطيطة ,مقسدة .89 
,الفط ,لط ,ا#بامماميع لط «ماعامق فجه لامعل ,الماي مم20 ١‏ «ماتعامر 
.6 بطوعسطدتفع كه برام تعاتونا 

جومبرار ءاه معفاظ عافم هاعارم ملعماومام !7 عاق هدنع ةا لتقا تسوهوه .90 
10 ,8083 

:59-69 .م ,(1971) 9 ملم امعط وذ *1722-1773 مشت ولوة اقم 116 .81 رمم 91١‏ 

70 تمدص ره نولك هوهق جعنعه بدمولاةا قمه طماله تممه برقع مومهم .92 
1 بصعمطه1 .ه07 ياك #ررافهالس ه310 عط [ه برمم عالط فاه رماع وم 

«مه علا [ه ماع20 اتعلطاظ عا ا برفيؤة 4 :#عااصيال زه 004 .فسوط تمططمه .93 
0 ,#عقاعنا بيه 

ع1 .م8 .ومم1 ا اجسلالاق براممة .17.100 رفلوبوممازف» 4و 
.1955 ,#مقهم 66 

,1949 يملعدومنا ,سالط فج مجملعه' املد .جعتوافة؟ ,وت وهدنه .كو 





لف ءامنا ,5043 ٠,‏ 





اليف 


بأ6ن رتم0 هذ 'موومعط عطذ هذ طالها كه دملامععوم عط]” .مم11 بممهومته ,وو 
1-0 .م ,(1951) 4 
لاله .17 فص ,16 جنا مصاوع" المعموله جع فص اممطدوره بع بجوم طرطمه جو 
66 ,ذا866 ملل 
.1970 ,اله تمع ئها ماوسة 1 موفعاممانا بعمهم؟ المطتمعدمج ,8و 
-ة5 عها كه معفصباد؟ ,النفصوا مط كه سمعلا أمظ 156" .ممعتمه9 وزق مومه ,وو 
249-40 بم ,(1896 بانعوة) كإيعر مذ "رتممميرك قنجم1 
عاماة ارمدداى .#جا«مادعكة ابجداءط .داعووم طادفهم مسملهذم ,مجتلعطممة ,100 
1981 رومع ارول مم3 إه بوالومع لول 
.1695 كلمو ,مادمعم ره عاملك #ومدعره 7:4 .كهاممناة ,ممقممة 101 
9 ,كموذلة .مزق ا"لمورل املق يه بزموإعالة .سعاناة6 ,تسبموة .102 
“7م07 مممارمرجا مختسماة عه امتفجمودممم برسزميه 158 خ' .80 ب8 ,دحو ,103 
(1969 بوم لدما) مساح امج نم3 ,عمق نوعلا ملقفافا ,راماءمك امد 
017 
وذ قفانكمة عط وعقهه ولملسطماملة جوكتلمطعا 6ه مولقه 15" .لا .8 برممحمة بول 
4971 .م ,(1965) 85 .01 ,24105 
1980 ,الا بعوفا تدم ,عفادم ]م3 عف «لدنا مهل .0/1 .18 إممم3 ,105 
فأسملةة عطد ها ممع فد ممامماتلهاما مه ودملاعمقم عمرمق' .31 8 برتوحوة .106 
2641م ,(1976) 33 .اهن ,ماعل 86 ها لاسا 
عط وماعنال عنمزى فأسهكو؟ عط كه و0864 أمواعملجم م15" .)2 8 ,رمودمة :107 
,65-35 ب« ,(1961) 1 .0ه ,24 .اه ,85045 هذ 'ل ومفصسطة؟ أه مامه 
7 .آمل رقملفماة «متجهرل ما الإخزاوط فمه عاهاى فاعقمق م15" .30 .8 برممحمة ,104 
179-212 يمر ر(1974) 
لفق #عتوهة هذ امتمنمة عط أن امعصهمم0 عط" بعابموعدمة بلعسمصلطة ,قو 
881 .م 7 امم 
.7 ,مومه رتوتلل لمتصووممع عط فح بجماول .)وزطا؟ ,اسامطع8 ,110 
ممما له ومتفمماذجعفمنا عطا هذ عومم فج راأسمتاممه' 1١‏ عمهل ,طائس3 ١1لا‏ 
.121-139 ع ,(1912) 3 بوه ,16 .امنا ,راءممصه0 عانجفامط 136 
4 وماحدعلا 206 هذ اسفلما اه ممت لمتعممة هذل" .العساممع لا رطائص3 .112 
:15-105 .م .1964 بعاتولا مهلا .«ملونامة إن فاوط 
“سه عماءة من ممتممعة هذ معفاحوكمق عع وماك جع0' ممما ,عقا لم3 ,113 
عاط عوط هذ “تع ومسطمطهز .16 صل حمهااماهمة ممالنط3 مأك كح موص امت 
.95-223 بع ,(1965) 41 .لمم 
«انعالسة هذ “ماه معز عه ووطوعة معدلاو ممم 1' .ل رعدتتومطة عق ممق بقلل 
.71-4 بم ,(1949-1951) 13 .نا كعلعاهما,0 ضوع ”4 
عوططة' طدطة تعفمب هما مذ سم عط كه دمتاتمم دمر عط" 8 ,علقم طممزمة كلل 
331١‏ .م ,(1975) 46 .او بأمستماء موملامت «ملرول #عمطماة جز '(1642-1666) 1 
356 
#هانا يه متفعمهاعرعيك متعملى وذ 'تلذه' ب ,قمتصط مما .116 
لم7 دام فعائا #فااتعوااء6 6< مصالص ماصااعاء 96 اتمزد3 لوط بتعصنة ,117 
.1976 #تشلاصة عامة جما 








بلق 


سه ده مدمعط ا ,عالتوسة ع ملت ع1 .3.8 ال عع تمهعره .8ل بمعتدع م7 .118 
1713 ,كمد .كفا 

,1873 ,مغدم علوم جا وسمالعد !| ره عاعده<1 ,راعنده5 الرسلملوا؟ 15 ,119 

«مقلط دادما وموجماءلة هذ "مع فاجدكمة ومن مدتواعه'! مساق" ,لفناءل/ا نم2 مموه7 ,120 
.1957 ينع مهتصوطا #مارهاد 

«مفمجمكء نفعهقد0 .سماوط جا 061 كاك 286 .تععمعم؟ .ل رصم طوستسم؟ .121 
نا 

#ع ها “ورت مماطع8' رتلسطمو؟ .122 

عط هذ فوملاماعه لامكو ممسماء0 كه ترفعمموماممزولل؟ م5" .8 .1 ,طولع/8ا .123 
.للله) .30 .8 بئأنةظ قمة .8 رفصا هذ 'م#امهدم عمف ممم عد طاجعم ولد 
.962 ,عفدم امك #تففاها >( [0 داعام ماعالة 

لمعم صترط طولامه برمسمعة 148 ع نعتص8 مصلا" ب8 ١ل‏ بولقلا .134 
172-183 ,م ,(1960) 7 بأد 

هته طفع ,رهماه »!1 فجه رطوويمالطع عاجعاوط .لمعم اده .للا نعللا ,125 
79 ,ثانا 

نها” ,(مسمء ,1.0 بها ق6ئة8) ,رجمومااءا2 اعال وه -اطدجا .ومواظ رعطعالا ,126 
976١‏ ,315 إعارولا 

معنا .مف مصناسسل «مفمسجمش اط برابمع إه #ومطفاهداة 4 .لم ,ماعمادمولاا .127 
.1960 قم 1927 ,قعل 

,1932 ,ظلك بموفتس يفعي «اأسفة 136 .له ,لاممامده لا ,128 

بمعقاها #ماللفهم7 العلفم««مطالة براممظ إه علمدظااهم )1 4 .لمة ,كامتوصع للا ,129 
01027 


المصادر العربية والفارسية والتاريخية التي اعتُمدث 
ترجمتها 
.١‏ ابن روزبهان: تاريخ عالم آرا أميني. لخصه رترجمه فلاديمير مينورسكي 6لااهالا 
ولدممااة 
.لكلل مهتكة عتمستفهالا برط ,لقسةء ,478-1490/ .2 .4 ون واوععم ,ممطعطم8 مؤل 
.1957 لإعاعمة عتنواقة أملرمة نوملدما 
1. روملوء حسن: أحسن التواريخ حقه وترجمه سيدون 504405 .2 .© 
.ل ,تلا دوله3 راجمظ عط زه عأعا«ومة© 4 لناب مله جموط4 ,اسه ممبوقظ 
.1931-4 بمللمموظ .ممللدة .لز .© نزط ,امد ومع 
*. منشي؛ اسكندر: تاريخ هالم آرا هياسي: حققه يارشاطر 1/9880 .2 رترجمه سافوري .8 
و 
.أقههعا ,معتقطفمة لا .8 نظ .له بامدطقا اءةجمجماه أعاءه7 ,تطعمت كا عمفدوطها 
1 ,ملةممادع ,تعللماه38 وتمعوة .8 رط 
4. مستوني» حمد الله: نزهة القلوب؛ ترجمه سترينج #وددماق م1 .0 
عوماً ,مومدن3 عا .6 زط ,أفمقت ,طسايدوداه مطعبائة ب#عفاوب4ة3 طوااتفسمظ 
.1919 ,رقت له عمس تادمك 














عالق 1 














لف 


,"تمق ممماند مفمتتد رمعل عامنا؟” علمتسشمجه؟1 تمع أعسطعلة .5 

وقد لخصه ل. برفا 900084 .1 نحث عنواانة. 
منة! ملمول! بل عناعه مامسومية #مصممعانا ها فسمل وعموتادزس وتعلهعمم ممه 
.236-82 بم ,(1921) 43 .لوا بمفصوليف 





رابعاً: القواميس والمعاجم 

البعلبكي؛ منبر: المورد الأكبره أتنه وراجعه رمزي مثير البعلبكي؛ + 
العلم للملايين. 5008 

ابن منظرر؛ أبر الفضل محمد بن مكرم: لسأن العرب؛ نسقه وعلق عليه ورضع 
فهارسه علي شيري؛ بيروت؛ دار إحياء التراث العربي: 1484 


زوث؛ قار 





يلف 


الفهرس 


مقدمة: بقلم الشيخ حيدر حب الله 






























ملاحظات حول الثرجمة .... 
المدخل 
المنهجية ... 7 
ملاحظة حول المصادر .. 
الفصل الأول: 
مراجعة لمفهومي الإيمان والإسلام 
المدخل 31 
الإيمان والإسلام في القرآن .... 7 
الإسلام في القرآن ب 
الرؤية السّنيّة للفرق بين الإيمان والإسلام 
الإسلام في تفاسير القرآن 2 
44 


المسلم تحديدا هو من يسلم سريرته جمعاء لإرادة الله 
مفهوما الإيمان والإسلام في الاحاديث الشيعية 
مسالة الإيمان والإسلام في التفاسير الشيعية 








بيلف 


العلم في الإسلام: ما العلم ومن العلماء؟ .. 
العلم في السنة 
اتطور مصطلحَيْ العلم والفقه ... 
الفهم الشعبي لمصمُلحَنٍ العلم والعلماء 
العلماء المسلمون المعاصرون والعلم .. 
العلم والعلماء في القرآن 
الفصل الثاني: 
الدينُ في إيران القروسطية وبزوغٌ نجم الصفويين 
المدخل؛ تعريفكٌ الجُرَانِيّة والبََانيَ 
مذهب الإمامية في إيران قبل الصفوية 
التصوف والتطرف الشيعي الهوى (الغلو) 





























ترسيخ السلعلة الصفوية ونهوض البرائية الإمامية 
المدخل .. 
فقهاء الإمامية؛ الاوصياء على البرانية 
تعلور دور الفقيه الإمامي 
البرانيون الوافدون: من جبل عامل إلى أصفها. 
الشيخ والشاه: الكركي وإسماعيل ... 
حكم الشاه طهماسب: الفقهاء يتجذرون .... 
المعارضة المحلية للبرانية الإمامية: «الارستقراطية» الإيرانية 
















4ك 


من الشاه إسماعيل الثاني إلى الشاه عباس الأول 

















البرائيرن: بيثتهم وافكارهم ... 144 
بحثا عن الجوانية الإمامية 

البرائية السنية 

البرانية الإمامية فا 
الجوانية السنية 525-575 يلف 
الجوانية الإمامية إلهية ‏ المركز 14 





الجوانية الإمامية إمامية ‏ المركز 

اللابرائيون: بيئتهم وأفكارهم .... 

عهدا الشاه صفي والشاه عباس 
الفصل الرابع؛ 

العلامة المجلسي: البراني الأمثل 











أجداد محمد باقر المجلسي 
انشأة محمد باقرالمجلسي ... 
الحياة العامة لمحمد باقر المجلسي ... 

















بحار الاثوار للمجلسي 
المجلسي والتصوف و«بدع؛ أخرى .... ذبن 
تفسير المجلسي لمصطئحجي العلم والعلماة تس ست يت 8415 
اذرية محمد باقر المجلسي ... عب 14 





للق 


الفصل الخامس: 
البرائية تحت المجهر: عقيدتا الانتظار والرجعة عند الإمامية .... 





وك 
5 
5 





ا 






الاحاديث السئية حول المهدي للق 


المهدي في الاحاديث الشيعية ينا 











مفهوم الإنتظار 

غيبة الإمام: امتحان للشيعة الإمامية ...تس.......... 

الاحاديث في الإنتظار ... 7 

المضامين السياسية ‏ الدينية للإنتظار نا 
لذن 





عودة الائمة الإثني عشر: عقيدة الرجعة ... 
التطور التاريضي لعقيدة الرجعة 











عنيدة الرجعة في بحار الأثوار ....... 1 
الاحاديث العامة في الرجعة .... ا 
الرواية النادرة للمفضل بن عمر .. لها 
الرجعة: عامل رئيس في البرانية الإمامية لهذا 
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